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In early modern Spain, the Crown forces its subject minority Muslim population, 
the Mudejars, to convert to Catholicism (1501-1526) thus giving birth to the Moriscos. 
Alongside the forced conversions would come strict restrictions on Morisco cultural 
practice making even the use of Arabic language itself illegal. Therefore, an 
underground literature whose roots lie in hispanophone Mudejar Islam emerges defiant in 
the Morisco context for its Arabic script yet Spanish content. This hybrid literature 
known as Aljamiado inversely reflects a Morisco reality of Christian appearances on the 
surface yet Muslim loyalties within and accordingly aids the Moriscos in their struggle to 
survive as faithful Muslims in an increasingly hostile environment. 

This study undertakes a multi-disciplinary approach incorporating literary, 
historic and theoretical methods to explore Aljamiado literature as read by Mudéjars and 
Moriscos alike as well as the subsequent influence of the Morisco experience on some of 
the greatest works of modern Spanish literauture. As such, key Aljamiado texts including 
El poema de Yusuf, La leyenda de la doncella Carcayona, El breviario sunni and La 


tafsira, are considered for revealing the common themes of captivity, confinement, and 
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above all resistance that characterized the Morisco condition for innovating creative 
strategies to maintain their Islamic identity. Moreover, representations of the Morisco in 
popular culture such as the comedias of Amar después de la muerte and El Hamete de 
Toledo function as case studies of the “Morisco predicament” increasingly portrayed as 
the "other," further revealing the applicability of DuBois' theory of "double 
consciousness" to the Moriscos. Once expelled from Spain in the early 17th century, 
however, the Moriscos' memory endures in the works of Cervantes' Don Quijote de la 
Mancha as well as the comedy Los moriscos de Hornachos analysed here for their 


contrasting reactions towards the decision to expel Spain’s Morisco minority. 
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Cautiverio, confinamiento y resistencia en la literatura mudéjar y morisca 
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Introduccion 
{Como situar lo morisco o lo mudgyjar dentro del marco espafiol? ,Siquiera cabe 
dentro de lo moderno? ,Entonces, como se define “la modernidad”? Asimismo, ,ocupan 
los moriscos algun espacio dentro del nacionalismo espafiol? Es obvio que estas 
preguntas y mas no son faciles de contestar. Y no obstante, son importantes y a estas 
siguen aun mas preguntas, por ejemplo, “;como explicar la desaparicion casi totalizante 
desde la Peninsula Ibérica de los descendientes del Al-Andalus?” Y “;como Ilegan a ser 
vistos como seres ajenos en su tierra natal?” Es algo sorprendente si se considera que 
durante el periodo inmediatamente posterior a la Reconquista, segun John Boswell y 
Brian Catlos, los musulmanes no eran una minoria tolerada sino una mayoria nativa del 
sur y para el norte llegaban a formar casi un minimo de un tercio de la poblacion rural y 
porcentajes aun mas altos en los centros urbanos nortefios de Aragon (Boswell 327). Con 
respecto a esto, Boswell hace hincapié en la presencia de este grupo: 
...to think of them like a tolerated minority is like thinking of Native 
Americans a tolerated minority in seventeenth century America... The 
mudéjar population had not been imported, or admitted as immigrants or 
incorporated through centuries of coexistence (like the Iberian Jews): they 
had been admitted to the Crown of Aragon by treaty and capitulation 
during a long series of wars between peoples with rival claims to the same 
soil, struggling as equal adversaries. In return for submission to the Crown 
of Aragon, nearly every Mudejar city in the kingdom had been guaranteed 
its basic liberties in absolute perpetuity, on the honor of the conquering 
monarch. Such guarantees resulted not from Christian largesse, but from 
the fact that the conquests were not absolute or even decisive: the 
enormous Mudéjar populations left in the wake of military conquest by 
Christians had to be dealt with fairly because they were, in many cases, 
the major part of the king’s subjects in a given area” (327-328). 


En lo mencionado arriba, creo que Boswell insinua algo revelador al distinguir 


entre la experiencia judia y la musulmana--el hecho de que los mudgyjares/los moriscos no 


pueden ser considerados un grupo diasporico dentro del contexto de la Espafia medieval y 
pre-moderna. Por lo tanto, quizas, sin esperarlos muy pocos los busquen y asi se 
desaparecen en los margenes quedandose pasados por alto en cuanto a una narrativa 
nacional. 

Relacionado a esto, Barbara Fuchs ilustra la relacion compleja entre Europa y 
Espafia que quizas explique la marginalizacion del aspecto moro y morisco. Ella nota 
que “...from the fall of Granada if not earlier Spain itself is often orientalized in the 
European imagination and excluded” (4). Lo que es mas, “As the foreigners oscillate 
between fascination and contempt for the Moorishness of Spain, Spaniards, to the extent 
they can recognize their own difference attempt to come to terms with their “Moorish 
inheritence” tal que la vacilacion espafiola frente a un publico europeo resulta en que 
Espafia toma la posicion de distanciarse de si, de su “Moorish habitus” (Fuchs 5-6). 

Entonces, es una condicion curiosa pero nada sorprendente que la literatura 
aljamiada y los estudios del legado musulman espafiol sean campos de estudios hechos 
casi huérfanos: no forman parte significativa del canon espafiol ni tampoco son incluidos 
formalmente dentro del campo de los estudios islamicos. Por lo tanto, en este presente 
estudio, privilegio una estrategia multidisciplinaria abarcando lo literario, lo histérico y lo 
tedrico para considerar la relevancia del pueblo espafiol mudéjar y morisco para una 
Espafia culturalmente y socialmente moderna que esta emergiendo. 

Para empezar, es util considerar el ensayo de Edward Said titulado Travelling 
Theory para mejor entender el uso interdisciplinario de teorias como hago aqui. Said 


considera la aplicacion de teorias a distintas circunstancias un ejercicio legitimo: “Like 


people and schools of criticism, ideas and theories travel--from person to person, from 
situation to situation, from one period to another” (“Traveling Theory”). Ademas, 
observa un patron del movimiento de una teoria: primero, hay un punto de origen o 
circunstancias originales que dan origen a la teoria; segundo, la teoria habra viajado una 
distancia en términos de tiempo y lugar; tercero, hay unas nuevas condiciones de aceptar 
y/o resistir la teoria; y finalmente, la idea parcialmente incorporada o completamente 
acomodada esta transformada por su nuevo uso (“Traveling Theory” 41). 

Mas tarde, Said vuelve a visitar el tema en otro ensayo titulado Travelling Theory 
Reconsidered en el cual reconoce su preferencia previa de ver a versiones subsiguientes 
de una teoria como incapaces de replicar su poder original (252). A continuacion, da el 
ejemplo de Frantz Fanon para demostrar “how even in the most confusing and 
heterogenous of situations, a rigorous analysis of one central problematic [reificacion y el 
impasse del sujeto-objeto] could be relied on to yield the most extensive understanding of 
the whole” (259). De hecho, Said comenta sobre la sorpresa al ver la obra de Georges 
Lukacs, originalmente escrita para Europa, funcionar también para el Norte de Africa: 
“How strongly the subject-object dialectic resonated outside Europe, and for an audience 
made up of colonial subjects, is immediately apparent from the opening pages of The 
Wretched of the Earth” (“Traveling Theory Reconsidered”). 

Lejos de consentir a la relevancia de una teoria a una nueva situacion, a veces aun 
la posibilidad de atribuir influencias temporales a ciertas obras literarias esta negada en 
completo por algunos. De todos modos, algunas caracteristicas espafiolas literarias son 


innegables como por ejemplo la tradicion literaria de maurofilia que impregna la cultura 


espafiola con las novelas moriscas y sus héroes moros. Segun Menéndez Pelayo se ve la 
tendencia de atribuir este fendmeno a una “generosa idealizacion que el pueblo vencedor 
hacia de sus antiguos dominadores, precisamente cuando iban a desparecer del suelo 
espafiol las ultimas reliquias de aquella raza” (Menéndez Pelayo). No obstante, Fuchs 
ofrece otra posibilidad de que “the texts participate fully in the urgent negotiation of a 
Moorishness that is not only a historiographical relic but a vivid presence in quotidian 
Spanish culture” (5). También estoy de acuerdo con la interpretacién de Fuchs con 
respecto al manejo practico e intencional de temas moros y moriscos y no simplemente la 
cuestion de ser temas y protagonistas romantizados. 

De hecho el ejemplo de un morisco autor anonimo quien fue exiliado a Tunez 
personifica la complejidad del asunto espafiol morisco. Este autor, como otros autores 
moriscos expulsados, demuestra un importante grado de conocimiento de la cultura y la 
literatura espafiola del Siglo de Oro (Valero 56), asi sugiriendo una presencia y 
participaci6n activa por parte de los moriscos. Desde el norte de Africa él describe con 
detalle las comedias de Lope de Vega quien segtn él “tanto ridiculiz6 a los moriscos en 
muchas de sus obras” (Valero 59). Incluso, Luis Bernabé Pons nos informa del autor del 
manuscrito S-2 de la Real Academia de la Historia que reescribe larguisimos pasajes de 
comedias de Lope de Vega que vio representar (Cantico). El ejemplo del morisco 
exiliado sugiere que los moriscos formaban una parte muy real del publico espajfiol. 
Participaban en la cultura espafiola de una manera organica e incluso eran sensibles a la 


representacion de si mismos y de su situacion. 


Ademas de este autor anonimo y otros como el morisco exiliado a Tetuan, Juan 
Alfonso (Chejne 28), demuestra el conocimiento del castellano aun antes de ser exiliado 
y asi pone en duda la opinion de que los autores de la literatura aljamiada escribian en 
grafia arabe por falta de saber el latin 0 el castellano. El escoger la letra castellana/grafia 
arabe seria, por lo menos en el caso de los moriscos arriba mencionados, era algo 
deliberado. 

Entonces, el ejemplo del autor andnimo morisco ofrece la posibilidad de una 
hibridez en cuanto a la identidad cultural de los moriscos. Sin embargo tal hibridez no 
sobrevive la hegemonia espafiola formandose en oposicion a las minorias de la alta edad 
moderna resultando por ultimo en el exilio forzado de los miembros de la comunidad 
morisca de Espafia entre 1609-1614. Con respecto al concepto de la hibridez, Jean-Paul 
Sartre comenta de la hibridez imparable de los nativos del contexto de las Antillas: 
“...they can’t choose; they must have both.” (Preface). Esto se parece mucho al prieto 
morisco después de las conversiones forzosas del siglo XVI. 

Aparte de compararse con los antillanos, también sirve comparar a los moriscos 
con los afroamericanos estadounidenses, especificiamente aquellos sobre quienes 
comenta W.E.B. Dubois. Puede que parezca raro hacer comparacion entre los dos, 
distanciados por siglos, pero demuestro que si sirve esta comparacion, en base utilizando 
las teorias presentadas por DuBois del “double consciousness” junto con “la 
contradiccion de los objetivos” y también en reconocer el rol del lenguaje en afirmar o 
negar a uno, segun elabora Fanon. Entonces, la teoria de “double consciousness” 


propuesta por DuBois para descifrar la condicion afroamericana estadounidense sirve 


también para entender la condicion morisca moderna de “verse por el ojo del otro” o sea 


en el caso de los moriscos, la InquisiciOn y la sociedad vigilante del momento. 


EI trasfondo histérico 


Como David Nirenberg hace hincapie en su obra Communities of Violence, no se 
puede hablar de la Espafia medieval sin hablar de sus minorias religiosas. Es decir, 
hablar de los judios o los musulmanes de los reinos de Castilla y Aragon como 
fendmenos aislados, es hablar sin tener en perspectiva la gran vision de una Espafia 
desarrollandose a lo largo del medievo entrandose a la edad moderna. Efectivamente, la 
experiencia de estos grupos nos revela el desarrollo de la cultura y la identidad espafiola a 
menudo formando en oposicion a estas culturas a lo largo de lo medievo y aun mas tarde 
entrando la alta época moderna. Entonces, cabe mencionar aqui la evolucion de la 
categoria de lo musulman o lo “moro” a lo “mudgjar” y luego lo “morisco.” Trato a estas 
categorias aqui de manera sucesiva y organica porque reflejan los cambios de estatus 
politico y para los moriscos hasta cambios religiosos impuestos sobre el grupo. 

Tras la caida del califato andaluz en 1030, se destaca la reconquista de Toledo en 
1085 por crear un grupo nuevo, los mudéjares: por primera vez los musulmanes de la 
peninsula se encontraban bajo el dominio politico no-musulman o en este caso catélico. 
Mientras tanto, la reforma cristiana-cluniacense en el norte y la reforma musulmana- 
almohade en el sur crearon condiciones inestables para las minorias. La fuerza de la 
reconquista cristiana hacia el sur llega a tener consecuencias negativas para la nueva 


minoria politica de los mudéjares. Sobrevivieron varios siglos como musulmanes bajo la 


autoridad catdlica pero con la caida de Granada en 1492 y el descubrimiento de las 
Américas con las promesas alli de grandes fortunas, la politica espafiola del momento no 
les trata a los mudéjares con la tolerancia que antes supondriamos existia, o por lo menos 
la tolerancia prometida en los términos de capitulacién. Conflictos entre autoridades 
granadinos y la comunidad mudéjar granadina desata la furia de las conversiones forzosas 
para toda la Peninsula. Al rendirse a una autoridad catolica, los musulmanes cambian de 
estatus politico y luego se conocen como mudgjares. Los términos de capitulacion les 
prometio los derechos de practicar su fe en todas las capacidades sociales, politicas, 
economicas y religiosas. A pesar de que los derechos garantizados por las capitulaciones 
llegan a ser violados sistematicamente, los mudéjares aguantan las condiciones 
crecientemente hostiles y en su ejemplo sobrevive, aunque de forma reducida, la practica 
oficial y reconocida del islam en suelo ibérico. Entonces, tras las conversiones forzosas 
al catolicismo Ilevadas a cabo en el siglo XVI, los mudéjares después se conocen como 
“nuevos cristianos de moros” o sea de manera peyorativa como “moriscos.” 

La acomodacion cristiana de la minoria politica musulmana significd nada menos 
que la transformacion o reforma politica y social de los musulmanes conquistados. 
Categéricamente la comunidad espafiola musulmana tendria que adoptar a nuevas 
esperanzas de ellos bajo nuevas calificaciones desde “moro” a “mudéjar” y mas tarde 
“morisco.” Como Ana Echeverria resalta en su libro Communities of Faith: The Attitude 
towards Muslims in Fifteenth Century Spain, hubo una deformacion intencional por parte 
de varios autores medievales que escribieron para un publico cristiano acerca de lo 


musulman. Por lo general este proceso involucré a veces mucha confusion con respecto 


a la comprension de los musulmanes. Representativo de esto es el uso del término 
“sarraceno” para referirse a ellos. Ana Echeverria clarifica los origenes de este término 
equivocado junto con la confusion y la deformacion relacionada al Islam en los siglos 
XIV y XV. Los origenes del término “sarraceno” que quiere decir “hijos de Sarah,” es en 
realidad un término equivocado que debid de ser “hagarenos” o “hijos de Hagar” para 
referirse a los musulmanes. 

Lo que es mas, la obra polémica de Alonso de Espina, Fortalitium Fidei de 1464, 
demuestra una intensidad virulenta hacia los musulmanes sin parangon. Su obra anti- 
musulmana llega a ser adoptada como el manual de la Inquisicién, lo cual promueve la 
ideologia intolerante a la reconquista. Es curioso notar pero nada sorprendente que “the 
object of polemic was not understanding but comparison in order to show superiority” 
(Echevarria, Fortress 143). Ademas, “most of the works devoted to Islam in the fifteenth 
century are addressed to Christians, and do not have as their main aim the conversion of 
Muslims” (Echevarria, Fortress 60). Entonces, las conclusiones de Echeverria revelan 
mas acerca del mundo cristiano de aquel entonces que algo objetivo sobre los 
musulmanes. Asi, las referencias peyorativas y repetidas en las obras polémicas a la 
persona del profeta islamico (110) y la acusaci6n por ejemplo de que “some had 
converted to Islam because of their lust” (62) reflejan inseguridades cristianas del 
momento politico. 

Puede que las autoridades eclesiasticas no pudieran conciliar con un profeta quien 
era un lider religioso y secular a la vez. En sostener las dos esferas, su mensaje presentd 


un desafio al sistema de valoracion cristiano y un rival a las estructuras de poder cristiano 


que llegaban a depender de la abstenci6n como una condicion esencial para la pureza y 
reclamacion de la autoridad. La evolucion de leyes acerca de la barragania a lo largo de 
lo medievo y llegando a la edad moderna, por ejemplo demuestra una preocupacion con 
la abstencion sexual por parte de la iglesia. Basta decir que la obra de Espina como las 
de otros de su campo son ejemplos xenofdbos de la “deformation of Islamic thought” 
(Echeverria 94). 

De hecho, las obras polémicas de personas como Espina son productos de un 
ambiente anti-islamico en desarrollo en Europa desde la Baja Edad Media. En el siglo 
XIII aparece el Edicto del Cuarto Concilio del Letran de 1215 el cual promueve que los 
principes catdlicos subyuguen a las minorias religiosas no catdlicas de sus reinos. En 
turno, los monarcas espafioles apoyan estos edictos eclesiasticos dando resultado a una 
infraestructura medieval que revela una relacién de amor y odio con respecto a la 
poblacién musulmana espafiola sujeta de los reinos cristianos, es decir, los mudéjares. 
De ahi merece considerar la paradoja que representan los mudéjares para el periodo 
medieval y los moriscos para la época moderna. La validez de un Islam espafiol no se ve 
posible segun una manera tradicional de ver la formacion de una Espafia moderna pero de 
que prueban ser la excepcidn aquellos mudéjares y moriscos. De hecho, si hubo minorias 
religiosas espafioles como los judios y los musulmanes aparte de la mayoria catolica tal 
grupo ha metonimicamente Ilegado a dominar las representaciones de Espafia. 

Como mencioné antes, después de rendirse a las autoridades catdlicas, los 
musulmanes cambian de estatus politico y luego se conocen como mudgjares. Asi, la 


categoria oficial del pueblo musulman espafiol, el estado mudéjar, se extiende a lo largo 


de varios siglos desde el siglo XI hasta la caida de Granada, el Ultimo reino musulman de 
la Peninsula Ibérica, en 1492. La tolerancia hacia la minoria musulmana cambia 
radicalmente para el siglo XVI empezando con las conversiones forzosas de los 
mudéjares de Granada en 1501, lo cual desencadena la conversion forzosa eventual y 
totalizante de todos los musulmanes de la Peninsula Ibérica al catolicismo. En Aragon, 
por ejemplo, como resultado de las germanias de 1520-1522, los musulmanes de tal area 
eran forzados a convertirse por presiOnes populares aunque la nobleza queria respetar la 
ley antigua de proteger la practica de la religidn musulmana de los mudéjares aragoneses. 
Segun Echevarria, tras esa etapa de violencia, mas de 15.000 mudgjares fueron 
bautizados (Minoria 133). Sin embargo, para el afio 1526, el monarca decide realizar el 
proyecto de convertir a todos los mudéjares. Como resultado, desde octubre 1525 hasta 
febrero 1526, hubo incidentes de resistencia a las conversiones forzadas por parte de los 
mudéjares aragoneses que intentaron oponer a las fuerzas reales y lo cual culmino en el 
masacre de cinco mil musulmanes en Almonacid del reino de Aragon. Después de esta 
fecha, supuestamente ya no existia un islam publicamente reconocido ni legitimo como 
tal en la Peninsula Ibérica. 

Sin embargo, por el lado musulman las primeras conversiones forzosas resultaron 
en la fatwa de Oran de 1504 asi como hubo también fatwas para dejar Dar al harb, algo 
solo posible para los mas ricos. Esta fatwa de Oran 0 “resolucion legal islamico” 
presento a /os nuevos cristianos de moro l\a posibilidad de ocultar su fe verdadera del 
Islam, mientras les permitia disimular una apariencia catolica, dando origen a la 


manifestacion de una realidad hibrida compleja (Harvey, Muslims 60-63, 184-185). Esta 
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dispensa religiosa conocida como taqgqiyva permitid la supervivencia del Islam entre los 
nuevos cristianos de moro, 0 sea, los moriscos. 

Si los mudéjares sufrieron una primera afrenta de no ser respetados los derechos 
prometidos en las capitulaciones hacia la conservacion de su ley, entonces como 
moriscos tuvieron que aguantar la vergiienza de que su asimilacion no era suficiente, 
especialmente tras las guerras de las Alpujarras. La continuidad del predicamento tenue 
y vulnerable ante la ley y la sociedad fue una realidad incierta tanto para los mudéjares 
como para los moriscos. 

Mientras tanto, los moriscos leian, circulaban y reescribian los textos aljamiados 
muchos de los cuales datan al periodo mud¢jar. También, formaban una parte activa del 
publico espafiol. Asi, se sabe por comentarios como los del autor anonimo exiliado a 
Tunez que los moriscos asistian a las producciones del teatro que a menudo los 
representaba en el escenario como protagonistas moros y moriscos (Valero). El proceso 
prolongado desde el desplazamiento politico y econdémico, la asimilacion religiosa y la 
racializacion de la minoria musulmana (reflejada en las obras populares de los 
dramaturgos de la época alta moderna como Lope de Vega y Calderon de la Barca y la 
novelista Cervantes cuyas obras examino en este estudio) fue concluido para los 
principios del siglo diecisiete cuando ocurrio la excision 0 el exilio forzoso de los 
moriscos como un grupo étnico entero. 


Contribuciones culturales 


Mientras es innegable el legado musulman a Espafia en cuanto a la arquitectura y 


otros monumentos fisicos, una herencia cultural musulmana de la sociedad espafiola 


‘| 


actual es algo controversial. Asi, es provocativo considerar la opinion del fildlogo 
influyente Marcelino Menéndez Pelayo quien argument6 que “‘maurophile literature 
included recognizably Spanish customs such as bullfighting and games on horseback, as 
well as an atmosphere of gallantry, because Nasrid Granada had been penetrated by 
“Castilian culture.” Lo que me interesa mas es como Fuchs critica la postura de 
Menéndez Pelayo al observar como él postula “without stopping to consider the reverse 
phenomenon” (Fuchs 4). No nos sorprende entonces, la polarizacion de las escuelas a 
dos extremos opuestos con respecto a la cuestion del legado moro de Espafia: los 
Américo Castros en un lado y los Menéndez Pelayos en el otro. 

Aqui no intento dar solucion al debate antiguo, sino ofrecer otra perspectiva. 
Entonces, aunque no conocidas persisten varias contribuciones culturales. En primer 
lugar, no se puede negar la formacion de la lengua espafiola con influencia arabe. Una 
plétora de palabras arabes atestiguan esta composicion multicultural. Para solucionar la 
paradoja que esto representa, popularmente se suele atribuir este componente arabe de la 
lengua espafiola a los mozarabes, es decir, los cristianos arabizados, pasando por alto a 
otro grupo con el cual se podrian haber sido confundidos--los moriscos, 0 sea los nuevos 
cristianos de moros, antes los mudéjares. Claro, siempre existe la dificultad de 
diferenciar especialmente por parte de nosotros desde un intérvalo tan largo entre 
cristianos arabizados sinceros y los moriscos criptomusulmanes. 

Sin embargo, existe otra manifestaci6n de la realidad hibrida y compleja de los 
mudéjares y sus sucesores, los moriscos, la cual era de forma fisica indiscutible, es decir, 


las escrituras de esta comunidad en evolucion. Sus escrituras hicieron posible el 
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fomentar una identidad musulmana espafiola. Aqui, de nuevo, uno observa que la 
apariencia de la literatura aljamiada la cual translitera un contenido romance en grafia 
arabe antecede e incluso sobrevive la prohibicion de grafia arabe en 1526. Pero, para el 
morisco moderno, las escrituras aljamiadas permiten la resistencia dentro de un mundo 
crecientemente hostil. Por la forma y el contenido de los textos en los cuales me enfoco 
aqui se observa cierta adaptacion y asimilacion quizas para sobrevivirse mejor. 

De hecho, bajo la apariencia de grafia arabe hay un hibrido espafiol-arabe que 
demuestra algo muy curioso ocurriendo entre las comunidades minoritarias de los 
musulmanes de la Espafia cristiana. La aparicion de tales medios hibridos atestigua a la 
adaptabilidad cultural del islam espafiol. 

Cabe mencionar que anteriormente la Espafia musulmana estrené una nueva 
forma de expresion que abrazo el romance de su poblacion nativa en el Muwashahaat con 
la ultima estrofa de las jarchas romances vernaculas. En el aljamiado vemos algo no 
equivalente sino algo curiosamente parecido por el proceso de transliteracién que se llevé 
a cabo. Esta acomodacion cultural no debe sorprendernos. Por esto, quiero decir 
primero, que en un ambiente de la Espafia medieval donde apenas un 2%-4% de la 
poblacion cristiana sabia leer o estaba alfabetizada, la poblacion judia y musulmana 
mayoritariamente si sabia leer y escribir (Perea-Rodriguez). Su monopolio casi 
totalizante de la profesidn de médicos revela esto (Chejne 33). Se puede ver a los 
manuscritos de la literatura aljamiada que han persistido como la prueba estructural de la 
perseverancia y asi la resilencia del Islam dentro de una Espafia cristiana. La fundacion 


pedagogica de la comunidad de los musulmanes espafioles permitid las escrituras 
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aljamiadas que demuestran el papel activo de los mudéjares y moriscos en abrazar su 
realidad cultural hibrida y emplearlo como el vehiculo de mantenerse en un mundo 
cristiano mas hostil con el paso del tiempo. Ademas, la lectura de las obras aljamiadas 
con grafia arabe por supuesto les hubiera también servido para poder leer el libro sagrado 
de los criptomusulmanes moriscos, el Coran. 


El corpus aljamiado 


Las obras del corpus aljamiado de autoria mudéjar incluyendo a E/ poema de 
Yucuf, La leyenda de la doncella Carcayona, y El breviario sunni y El Mancebo de 
Arévalo colectivamente pueden ser considerados como representativos de los esfuerzos 
de resistencia realizados por una comunidad abarcando multiples siglos desde lo 
medieval hasta lo moderno de una minoria politica tratando de sobrevivir ante una 
mayoria politica cristiana-catdlica de la Espafia. Entonces, los textos de origen mudéjar 
eran relevantes a los moriscos y les ayudaba en la misma manera. Ademas ellos mismos 
podian reclamar autoria porque esto era sin duda su legado. 

Lo que es mas, los moriscos son responsables de haber transmitido el corpus a la 
época moderna. Es decir, después de la expulsion en el siglo XIX se descubrieron los 
primeros textos aljamiados que los moriscos habian preservado con tanto cuidado. 
Aparte, sabemos que copiaban los textos y los circulaban durante los tiempos moriscos. 
Por ejemplo, el manuscrito B de Poema de Yucuf a diferencia del manuscrito A en 
aragonés, emplea un romance mas castellanizada recordandonos que los moriscos se 
relacionaban con los textos de origen mudéjar mientras hacian las modificaciones 


necesarias para mantenerlos comprensibles y relevantes a su contexto. Lo que es mas, los 
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moriscos no solo eran los custodios de la literatura aljamiada sino también contribuian a 
la literatura aljamiada como autores novedosos como, por ejemplo, E/ Mancebo de 
Arévalo. De hecho, Harvey afirma “it [aljamiado literature] became the chosen medium 
of expression of most of the Morisco (crypto-Muslim) communities and it continued to 
be cultivated right up to the end (which came of course with the expulsion of all Muslims 
from Spain in 1609-1612)” (Harvey, “Mancebo” 249). 

En cuanto a rasgos destacantes de la literatura aljamiada, una caracteristica 
imprescindible es que nos permite ver la perspectiva de los autores mudéjares y moriscos. 
Por eso, observamos que las reescrituras que producen a veces transforman cuentos 
conocidos e inyectan nuevo significado a los cuentos para que sean utiles y relevantes a 
la realidad mudéjar o morisca. 

Ademas, se observa que las escrituras revelan origenes mixtos en cuanto al 
contenido de las obras. Asi, se nota una intertextualidad en las obras analizadas en este 
estudio incluyendo E/ poema de Yuguf y La leyenda de la doncella Carcayona. La 
intertextualidad biblica o el prestar de la tradicion cristiana demuestra un nivel de 
asimilacion incontestable y la voluntad de introducir detalles cristianos a cuentos de 
tradicion islamica. 

A través de estas reescrituras los autores reflejan la condicion unicamente 
mudgjar y morisca. De ahi, los protagonistas a menudo sirven de metafora para los 
musulmanes espafioles y suelen presentarlos como seres empoderados moralmente quizas 
para poder combatir el trauma de haber tenido que convertirse al catolicismo primero y 


luego aguantar la sospecha de la Inquisicion y la sociedad espafiola en general. Esto 


Be 


result en la posibilidad de la tendencia de “double consciousness,” un término acufiado 
por W.E.B.Dubois para describir originalmente al hombre negro de los Estados Unidos 
durante el périodo de la esclavitud legal. “Double consciousness” se considera el 
impedimento de verse por el ojo de quien se lo desdefia. El asumir el lenguaje anti-negro 
por parte de un negro, por ejemplo, le imposibilitaria el avanzar eficazmente. Entonces, 
para los mudgyares y los moriscos la literatura aljamiada quizas sea una manera de 
negociar su propia “double consciousness” ante una sociedad crecientemente hostil hacia 
ellos. 

Lo que es mas, la literatura aljamiada es un esfuerzo por expresar la manera que 
los mudéjares quieran verse a si mismos y asi afirmandose una auto-conciencia. Como 
menciona Vincent Barletta, varias escrituras aljamiadas eran para recitar o representar 
ante una audiencia lo cual en si implica una solidaridad con la comunidad. Podemos 
decir que este género representa “la resistencia performativa” de las comunidades 
mudéjar y morisca ante la persecucion creciente de su comunidad y las tentaciones 
crecientes de convertirse. En general, se ve que la literatura aljamiada da expresion a una 
“cultura de resistencia.” 

En cuanto a temas tocados, los protagonistas de los cuentos aljamiados se 
enfrentan a las mismas dificultades de que sufren los mudéjares y los moriscos: la 
traicion, el encarcelamiento, y la penuria econdmica. Ademas y al fondo, siempre existen 
las constantes de la incertidumbre y la vulnerabilidad. En estos cuentos, el amor, la 
perseverancia, la fe y las decisiones prudentes conquistan las circunstancias penosas de 


los protagonistas, dando animo a un publico morisco. Esos mismos moriscos hubieran 
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ademas visto las representaciones de ellos en varios dramas del siglo de oro, algunos de 
los cuales analizo en este presente estudio. Es muy posible que tuvieran la posibilidad de 
ver El Hamete de Toledo. Ademas, quizas hubieran leido por lo menos la primera parte 
del Quijote y hasta haber inspirado el personaje cervantino del Ricote, el amigo morisco 
de Sancho Panza, un expulsado quien regresa a Espafia. 

En capitulo uno de este estudio, examino la reescritura del cautiverio y traicién en 
El poema de Yuguf. Este poema es la reescritura del capitulo coranico de “Yucuf.” 
Escrito en Aragon, E/ poema de Yucuf recapitula la experiencia tenue de los moriscos en 
cuanto a acusaciones de traicion, la realidad del cautiverio y en general la exclusién 
experimentada por los espafioles mudéjares. En tal capitulo relaciono los temas poéticos 
con las circunstancias historicas, sociales y econdmicas del momento. 

Para el capitulo dos, tomo el concepto del “intelectual organico” por Gramsci 
como un figura quien emerge de la gente comun y hace el trabajo de representarse en vez 
de buscar el consentimiento de un orden ya formulado. Investigo entonces los esfuerzos 
del narrador E/ Mancebo de Arévalo, autor de La tafsira, y contrasto el papel de éste 
como “intelectual organico” con Isa de Segovia, autor del Breviario sunni, a quien 
inicialmente acerco como un “‘intelectual tradicional” pero por ultimo evaliio como 
“intelectual hibrido” por poseer caracteristicas tradicionales y a la vez caracteristicas 
organicas. Al fondo de estas escrituras dirigidas a sus correligionarios por ser guias 


islamicas existe una preocupacion con respecto a la practica y la validez de su islam 
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mientras se enfrentan el cautiverio y la aislacidn a veces optando por la acomodacion de 
su realidad socio-historica y los limites que esta pone. 

Después, en el capitulo tres, considero el lenguaje Ilamativo de La leyenda de la 
doncella de Carcayona quien navega la incertidumbre de la traicion y el exilio. El 
lenguaje capta la fe y la perseverancia de esta protagonista. Tomando las observaciones 
de Fanon acerca del poder del lenguaje para afirmar o negar a uno, evaluo este texto 
aljamiado como un ejemplo del fortalecimiento del morisco y lo comparo con la negacién 
del protagonista morisco en el drama Amar después de la muerte quien queda racializado 
y convertido en un “otro.” Demuestro, ademas como, de forma circular, el lenguaje 
refuerza una “doble conciencia.” Por ejemplo, Fanon al hablar del hombre negro 
antillano comenta “making him speak pidgin is tying him to an image” (18) asi una 
especie de encarcelamiento dentro de un imagen fijo, algo con que pueden relacionarse 
los moriscos. 

Tras haber entrado entonces en el mundo de la época moderna, persiste una 
fascinacion con el elemento moro y morisco por parte de escritores no musulmanes, los 
autores de los ultimos capitulos de esta investigacion. En el capitulo cuatro, considero el 
mundo del teatro del siglo XVII por los elementos moro y morisco que contiene y por 
ofrecer casos practicos. Aparte de las representaciones del moro tradicional, este periodo 
se destaca por el estreno del personaje del morisco. Una variedad de dramaturgos 
incluyendo a Lope de Vega en E/ otomano famoso, El Hamete de Toledo, Las mudanzas 
de fortuna y sucesos de don Beltran de Aragon, y El remedio en la desdicha 


principalmente pero también Calderon de la Barca en Amar después de la muerte, El 
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principe constante, El gran principe de Fez, y incluso Los Banos de Argel de Cervantes, 
entre otros, emplean los protagonistas moros y moriscos en sus comedias del Siglo de 
Oro.' Estas obras confirman la racializacion o sea la creacion de un “otro cultural.” Pero 
a la vez, ofrecen otra posibilidad fascinante: en cuanto a las finalidades posibles 
ofrecidas, la posibilidad de los dobles significados 0 /a ironia genérica de James Parr. 
Una interpretacion literal de las obras aplacaria a la Inquisicion mientras taparia posibles 
criticas al debate actual acerca de la expulsion inminente de los moriscos. 
Especificamente, examino E/ Hamete de Toledo por Lope de Vega en cuya obra se 
observa el desarrollo de tales protagonistas y temas o sea un caso practico del apuro 
morisco. 

En capitulo cinco, analizo dos obras literarias que responden de manera muy 
diferente al reciente o muy reciente edicto de la expulsién de los moriscos. Hablo de Los 
moriscos de Hornachos coincidiendo con la promulgacion de primer edicto de expulsion 
para Hornachos en 1609 y la segunda parte de Don Quijote de la mancha escrita en 1615 
justo después de haber acabado el proceso de exiliar a los moriscos. Los moriscos de 
Hornachos sigue en la linea de la incompatabilidad cultural de los moriscos como otros 
diferentes e inasimilables en mientras que Cervantes en Don Quijote rompe con esta linea 
apologética en su representacion de Ricote el morisco que ha regresado a Espajia tras la 
expulsion. Las dos obras consideradas funcionan como casos practicos de la experiencia 
morisca contemporanea. Siendo asi, recuerdan el tema de cautiverio porque en el exilio 


ocurre la exclusion y la imposicion de fronteras obligatorias. 


1 El género de la narrativa ofrece mas ejemplos en De /a guerra de Granada por Diego Hurtado de Mendoza, E/ Abencerraje, las novelas picarescas, El Guzman de 


Alfarache y El buscén y incluso El Ingenioso Hidalgo Don Quijote de la Mancha I y II por Cervantes. 
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En el caso de Hornachos observamos el encerramiento de la comunidad en un 
enclave para protegerse pero quienes son eventualmente exiliados. Esta obra enfatiza la 
alteridad morisca presentando a los moriscos como seres ajenos étnicos quienes son 
culturalmente incompatibles y quienes ademas representan una amenaza politica y 
economica a los cristianos espafioles. También, la heteroglosia de la obra se revela en 
lenguaje marcadamente zoomorfico, violento y religioso, lo cual curiosamente lleva a la 
deformacion de las creencias islamicas. Estos registros lingiiisticos una vez mas 
refuerzan la idea de la otredad morisca. Por ultimo, lejos de funcionar como medio de 
integracion, la mujer sirve de sitio de opresién y subyugacion distanciando asi atin mas al 
conjunto morisco de lo espafiol. 

Considerando el momento de redaccion entonces, observamos que Cervantes, 
principalmente a traves de Ricote y su hija Ana Félix, lamenta la expulsion de los 
moriscos y en general hace el caso de su hispanidad. A la vez mantiene ambigua la 
identificacion religiosa de Ricote en linea con la postura cervantina cinica hacia la 
religion en general. Sin embargo, sugiere al matrimonio como posible manera de realizar 
la integracion morisca. Al contrario, Los moriscos de Hornachos, de autoria incierta y en 
nada simpatizante de los moriscos es una representacion hostil de ellos que funciona 
como apologia para la expulsidn morisca. Esta obra enfatiza la alteridad morisca por 
presentar a los moriscos como seres ajenos étnicos que ademas representan una amenaza 
politica y econdmica a los cristianos espafioles. También, la heteroglosia de la obra se 
revela en lenguaje marcadamente zoomorfico, violento y religioso (que lleva a la 


deformacion de las creencias islamicas) la cual mas refuerza la idea de otredad 


20 


morisca. Por ultimo, lejos de funcionar como medio de integracion, la mujer sirve de 
sitio de opresion y subyugacion asi reflejando la distancia deseada entre el conjunto 
morisco y el espafiol cristiano viejo. 

En conclusion, el encaprichamiento del publico espafiol con los moros y los 
moriscos persiste atin después de su exilio oficial de Espafia. Las novelas moriscas como 
El Abencerraje y las tragicomedias del Siglo de Oro incluyendo Amar después de la 
muerte por Calderon de la Barca y E/ Hamete de Toledo por Lope de Vega entre otras e 
incluso Don Quijote de Cervantes revelan esta preocupacion. Ademas presentan 
protagonistas que sirven de metafora para los moriscos. Por ultimo y de manera irénica, 
lo que lleg6 a ser prohibido en 1526, la grafia arabe empleada desde tiempos mudéjares 
medievales para encapsular un contenido de lenguaje vernaculo espafiol dando forma a la 
literatura aljamiada, debe ser celebrado como una parte esencial de la produccion literaria 


espafiola del siglo XVI. 
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Capitulo Uno: El cautiverio y aislamiento en E/ poema de Yucuf 


El poema de Yuguf se considera una de las principales obras aljamiadas segin 
varias autoridades sobre la literatura aljamiada incluyendo a la sabia Lopez-Morrillas 
Consuelo y el erudito L.P. Harvey (“Mancebo”’) entre otros. En parte tal estatus se 
atribuye al hecho de que fue una de las primeras obras aljamiadas descubiertas en 1848 
(ibid). Esta obra aragonésa mudéjar es la reescritura del capitulo coranico entitulado 
“Yucuf. Se destaca por su forma culta de la cuaderna via que permite una narrativa Ilena 
de recursos literarios ingeniosos que reflejan las realidades de la vida diaria obstaculizada 
de los mudéjares. En este capitulo, aparte de ofrecer datos con respecto al autoria y 
descubrimiento del Poema, ofrezco, ademas, un retrato del momento historico de 
redaccion compuesto de un resumen del ambiente politico, econdmico y social. Después 
de establecer el contexto de la redaccién del Poema, yo desarrollo cuatro temas 
sobresalientes de la obra segun mi lectura: el lenguaje llamativo, la vulnerabilidad 
mudgjar ante la esclavitud, el encarcelamiento o la aislacion, y finalmente, las 
capacidades empoderantes del Poema. 

Considerando E/ poema de Yuguf en su contexto histérico de redaccion revela 
muchas capas profundas del significado. Bajo la designacién de los mudé¢jares como 
“tesoro real” ocurria una subyugacion sistematica y oficial deliberada: en cada aspecto 
de la vida--la esfera religiosa, social, econdmica, politica y hasta la fisica--los mudéjares 
efectivamente eran reducidos a un grupo inferior y servil. 

Siguiendo con la misma argumentacion, el lenguaje variado del Poema de Yucuf 


refleja la situacion complicada en la cual se encontraban los mudéjares. Se emplean 
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ademas varios recursos literarios incluyendo varias metaforas, similes, intertextualidad 
biblica y coranica, prolepsis y hasta invenciones lingiiisticas. Ademas, el empleo 
deliberado de varios lenguajes tematicos, o sea la heteroglosia del texto refleja las 
condiciones historicas multifacéticas que afectan a los mudéjares y asi corresponden al 
momento de composicion y asimismo al periodo entero de circulacion de la obra. Por 
consiguiente, se nota de una manera marcada un lenguaje econdmico, y también ocurre lo 
que llamo un lenguaje militar. Ambos se reflejan no solo el aprieto econdmico especifico 
de las aljamas mudéjares sino también la violencia de la época. 

Ademas, el tema de la vulnerabilidad mudgéjar ante impunidad cristiana crea la 
constante de incertidumbre en la vida diaria de miembros de la aljama mudéjar. Mientras 
los monarcas Jaime II y luego Pedro IV el Ceremonioso esforzaban para garantizar su 
autoridad para poder recaudar fondos, el nuevo paradigma que se forj6 rodeo sin alivio a 
los mudéjares. Por ejemplo el nuevo sistema limitaba severamente al mudéjar a 
defenderse ante acusaciones (Boswell 122-124), la mas destacada siendo la traicion y la 
cual E/ poema de Yucuf enfatiza. Ademas, el peligro de ser esclavizado en gran escala y 
a cada paso provoca la consecuencia lastimosa del colapso de la familia mudéjar algo 
igualmente reflejado en E/ poema de Yucuf. 

Ante una vulnerabilidad sin sosiego, podemos sospechar que los mudéjares 
aragoneses Ilegan a sentir restringidos dentro de su tierra natal, como si fuera una forma 
de encarcelamiento. Asi, una preocupacion profunda con el encarcelamiento, entonces, 


impregna la obra. En esta capacidad, E/ poema da voz a las emociones de Yucuf por 
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aguantar la separacion de sus seres queridos, al sufrir el aislamiento del confinamiento, y 
a lo largo siempre expone la humanidad de Yucuf. 

En realidad, el descubrir la humanidad de Yucuf permite a los mudéjares 
sobrellevar sus propios obstaculos, dando una capacidad empoderante a la obra. De 
hecho, los autores mudéjares no simplemente realizan un recuento de la historia coranica 
de Yucuf sino producen una reescritura con expresiones subjetivas unicas con la 
consecuencia de lo que yo denomino capacidades empoderantes. El caracter 
empoderante de la obra se manifiesta en la caracterizacion de Yuc¢uf junto con un enfoque 
en su apariencia, su comportamiento misericordioso pero firme con los hermanos al final, 
y su capacidad de realizar milagros a lo largo del Poema. En consecuencia, E/ poema de 
Yucuf ofrece para esos mudéjares atribulados el alivio de una realidad sombria, 
ofreciendo consuelo a través de presentar el ejemplo intenso e inolvidable de un profeta 


suyo, Yucuf (la paz sea con él) exaltado en el Coran. 


EI descubrimiento del Poema 


La mayoria de obras que pertenecen al corpus aljamiado son de autoria anonima y 
El poema de Yuguf no es una excepcion a esta norma. Sin embargo, por la forma y el 
contenido se sabe que fue redactada por autoria espafiol mudgéjar, un grupo heterogéneo 
por la variedad de las condiciones regionales en que se encontraban. 

Existen dos versiones del Poema. El manuscrito “B” que es lo mas completo pero 
no mas antiguo fue descubierto en el siglo XIX (1865). Pascual de Gayangos 
originalmente fech6 este manuscrito al siglo XVI creyendo que no existia la literatura 


aljamiada antes de esa época. Ahora se sabe que el papel del Manuscrito B se data a un 
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periodo mas temprano, la segunda mitad del siglo XV. No obstante, Consuelo Lopez- 
Morillas sugiere con respecto a la autoria que “se debe considerar el poema la obra de 
mudgéjares y no moriscos.” (653) Aparte, el lenguaje mas castellanizado del Manuscrito 
B indica una circulacion del Poema de Yucuf quizas hasta los tiempos moriscos. 

El manuscrito “A,” el mas antiguo pero desafortunadamente en estado 
incompleto, fue descubierto en el siglo XX. El papel del manuscrito pertenece al periodo 
entre el final del siglo XIV y la primera mitad del siglo XV. Se observa que el lenguaje 
de este manuscrito contiene muchos aragonismos, lo cual sugiere un origen aragonés del 
Poema de Yucguf. 

A diferencia de Pascual de Gayangos quien fecho el texto al siglo XVI, Consuelo 
Lopez-Morillas se une mas con el campo de Saavedra y Menendez Pidal quienes han 
fechado los manuscritos entre el siglo XIV y la primera mitad del XV (Menendez Pidal). 
De hecho, “probablemente era redactado entre los finales del siglo XIII y el temprano 
periodo del siglo XIV,” nos informa Consuelo Lopez-Morillas, “un periodo mas cercano 
a la prevalencia de cuaderna via” (653) porque E/ poema de Yucuf emplea la misma 
forma. Asi, yo sigo tal linea de pensamiento y situo la obra entre los finales del siglo 


XIII y los principios del siglo XIV. 


Los entornos politicos, econdmicos y sociales 


Vale la pena, entonces, analizar el periodo de composicion sugerido por Consuelo 
Lopez-Morillas porque coincide con la prevalencia de la cuaderna via y ver cuales 


factores pudieron haber contribuido a la escritura del Poema de Yugcuf. Asi, 
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consideraremos la estructura politica, el estado econdémico, y la situacion social resultante 
para los mudgyares. 

En 1238 Jaime I integr6 el reino de Valencia a la federacion de sus ya existentes 
reinos independientes de Aragon y Catalufia (ya conquistados para los finales del siglo 
XI-XI) [Harvey 43, 101]. Los tres reinos juntos formaban la Corona de Aragon. Viendo 
los diferentes reinos de la Corona de Aragon como reinos independientes, Ruiz, en 
Spain's Centuries of Crisis: 1300-1474, nos informa que la politica aragonesa a 
diferencia de la castellana no expuls6 a ningun mudéjar de Aragon y asi el reino de 
Aragon en especifico y la Corona de Aragon en general, no sufrid las consecuencias 
economicas catastroficas que sufrid Castilla que si expulso a sus minorias politicas de los 
judeoconversos y los moriscos. 

Con respeto al nuevo reino de Valencia, atin tras un primer episodio de expulsion 
en 1248 de musulmanes de Valencia y los saqueos populares de las morerias de Valencia, 
Xativa, y otras ciudades entre 1276 y 1291, los musulmanes del reino de Valencia 
constituian un cincuenta por ciento de la poblacion valenciana para los principios del 
siglo XIV (Garcia-Arenal 83). Tras la conquista del reino musulman proéspero de 
Valencia cuya poblacion era mayoritariamente musulmana (ibid.), Jaime I ain mas 
musulmanizo la Corona de Aragon con estos mudéjares quienes ya formaban la base 
esencial de la economia valenciana. El rey Jaime I se beneficié de tener a los mudéjares 
valencianos como sujetos gracias a cuyos esfuerzos econdmicos, Valencia llegé a superar 


a Barcelona en importancia economica y politica (Ruiz). Jaime I reconoce el tesoro 
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adquirido en los mudéjares valencianos y adopta a Valencia como su base principal desde 
la cual lleva a cabo sus expediciones aragonesas del ultramar mediterraneo. 

Dado que los mudéjares formaban entre 20-30% de la poblacion de Aragon, un 
componente economico integral e innegable, expulsarlos no era deseable (Garcia Arenal 
52). Ademas, los mudéjares aragoneses se destacan en la industria de hacer armas y la 
fabricacion de la sal, por ejemplo (Boswell 58). Gracias a Boswell y reiterado por 
Harvey, sabemos que los mudgjares incluso eran cortejados para quedarse en Aragon 
como sujetos reales (101-102). 

Un desplazamiento politico relevante para las minorias religiosas, y 
especificamente los mudéjares de Aragon que merece atencion es el hecho de que tras la 
conquista de Valencia, la Corona de Aragon no compite con Castilla para poseer Murcia 
(Ruiz 26). Desde entonces, los reyes de Aragon prefieren dirigir su atencion hacia el 
Mediterraneo e Italia, permitiendo desde luego a Castilla dominar la Peninsula. Tedfilo 
Ruiz nos da a entender que el deseo de los reyes aragoneses de expandir su reino hacia el 
Mediterraneo en vez de luchar por control de la peninsula (aunque habra luchas continuas 
entre las fronteras de Castilla y Aragon a lo largo del periodo) es la consecuencia de una 
autoridad politica limitada del rey en los reinos aragoneses federados (ibid). Las cortes y 
la nobleza de los reinos independientes de Aragon asumian gran cantidad de poder en 
relacion con el rey aragonés. El rey aragonés no mandaba de manera centralizada como 
el rey de Castilla sino tenia que negociar con las varias cortes y noblezas de cada reino 
para garantizar su autoridad y asi conseguir fondos. Como resultado, el componente 


mudéjar también formaba parte de esta sociedad pluralista. Los mudéjares se 
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organizaban en aljamas, reliquia del sistema andaluz (Echevarria 61), y enviaban 
delegaciones representativas al rey Jaime I y a sus descendientes incluyendo a Pedro IV 
el Ceremonioso. 

En cuanto a la economia, los mudéjares junto con los demas experimentaron 
dificultades monetarias durante varios momentos como indica E/ poema de Yucuf. 
Durante el periodo probable de composicion del Poema de Yucuf, la moneda de Aragon 
empieza a perder valor; es decir, ocurre una inflacién creciente causando que bajen los 
sueldos reales y nobles (Ruiz). Un factor contribuyente a tal estado econdmico puede ser 
el conflicto continuo entre Castilla y Aragon entre 1300 y 1469, e incluso los asaltos 
contra tierras musulmanas granadinas que debilitan la economia. Paralelamente, ocurria 
una despoblacion general y se destaca la despoblacion de varios pueblos fronterizos a 
causa de la violencia (Boswell 239). La comunidad mudéjar de Aragon mayormente esta 
lejos de las fronteras bélicas pero recibe miembros huyendo de tales localidades como, 
por ejemplo, la aljama deTudela. Lo que es mas, las peticiones de varias aljamas al 
gobernador del reino comunicando que no podian pagar los tributos “por falta de 
poblacion” (Echevarria, La minoria Islamica 45) es evidencia de los factores politico- 
econdmicos que les animan a transferirse bajo autoridad politica aragonés en vez de 
patrimonio castellano. 

La hambruna también afecta la region aragonesa a partir de 1325. Barcelona 
especialmente sufre de la hambruna y pierde entre el 25% y el 35% de su poblacion a la 
peste (Ruiz). De hecho, como ya mencioné Barcelona sufre por la peste y incluso el rey 


Alfonso XI de Castilla se muri6 a causa de la peste mientras intentaba asediar a Granada. 
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Lo que es mas, hay muy poca documentacion entre 1350 y 1360 en los reinos de Aragon 
y Castilla revelando el impacto chocante de la peste en las regiones. 

El aparato administrativo desalentador y complicado que el rey aragonés tuvo que 
navegar en la Peninsula hasta cierto punto probablemente empujo al rey aragonés a 
dirigir sus esfuerzos politico-militares a la expansion hacia el Mediterraneo mientras 
esperaba mantener el statu quo, es decir, su reinado en la Peninsula Ibérica (Ruiz). 
Como resultado, la ausencia del rey no favorecié a los mudéjares sino permitia a otros 
cometer excesos atroces contra ellos con impunidad (Boswell 357). Sin embargo, en 
algunos casos el amparo real proveyo un alivio muy necesario para los mudéjares. Pero 
en general, vivian dentro una estructura politica, social, econdmica y hasta fisica que 
tenia fin de la subyugacion sistematica de la gente mudéjar frente a una mayoria politica 
cristiana. 

Basicamente, sin poder determinar o esforzar las politicas respecto a si, la 
violacion de los términos de capitulacidn asegur6 que la comunidad de mudéjares se 
quedara en el nuevo territorio cristiano ligada a la tierra de una manera vulnerable. En 
efecto, se puede caracterizar la condicion mudéjar como una condicién de 
“incertidumbre” y “vulnerabilidad” la cual E/ poema de Yucuf refleja fielmente. Seguin 
Boswell, sabemos que la subyugacion de la poblaci6n mudéjar era el nucleo de la 
relacion de la Corona con los mudgjares y esto se evidencia por la abundancia de maneras 
en que uno arriesgaba ser esclavizado (332). Por una multitud de ofensas los mudéjares 
corrian el peligro de esclavizarse. Estas incluyen el no pagar multas, negar las nuevas 


convenciones sexuales prohibitivas, llevar armas, viajar sin permiso y sin proteccion, 


29 


estar descubierto al cambiar duefios, violar el cddigo de vestidura, emigrar ilegalmente y 
mendigar fuera de la moreria. Boswell acierta “Being sold into slavery was, of course, an 
ever present threat for a mudéjar, and the occasions of its occurance manifold and 
capricious” (332). El efecto de este peligro puede haber sido la causa de mucha ansiedad 
y temor con el resultado de que los mudéjares se quedaron ligados a la tierra sin poder 
salir de Aragon. Dentro de tal ambiente se ha escrito E/ poema de Yuguf, lo cual refleja 
estas realidades. 

Tampoco se puede ignorar el papel de la iglesia catolica al influir la legislacion 
que contribuye al estado vulnerable de los mudéjares. Por medio de las propuestas de 
legislacion, eventualmente los cddigos legales y las representaciones literarias, estas 
minorias incluso llegan a ser presentadas primero como “otros culturales” y luego otros 
raciales. Los edictos eclesiasticos virulentos sirven de base para esto y resuenan con el 
rey y el pueblo cristiano popular ambiciosos de superar a las minorias judias y mudgjares. 
El Edicto del Cuarto Concilio de Letran de 1215 desaté un efecto domino que no tardaba 
en llegar a Espafia bajo influencia cluniacense. El edicto se efectud en seguida y se leia: 

“Whereas in certain provinces the diverse forms of dress serve to 
distinguish Christians from Jews and Saracens, in others there is such 
confusion that no difference is apparent, and thus it can occur that the 
Christians by mistake may mingle with the womenfolk of the Jews or 
Saracens, or the Jews and Saracens with the Christian women. In order to 
prevent the continuation, under the cloak of ignorance, of such damnable 
mixing, and so that there can henceforward be no shadow of an excuse, we 
hereby decree that such people of both sexes through all Christendom at 
all times shall be distinguishable by the nature of their clothing in public. 
(Fernandez y Gonzalez 1866:307) 


Por consiguiente, Garcia-Arenal observa que las condiciones juridicas afectando a 


los mudéjares y los judios aparecen casi siempre hermanados en la legislacion. “Un 
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rasgo permanente y fundamental de ambos grupos sociales,” nota Garcia Arenal, “era su 
consideracion juridica como cuerpo extrafio a la sociedad castellana propiamente dicha.” 
(58) Hubo decretos hechos por las Cortes del siglo XIII solicitando que los musulmanes 
y los judios se vistieran con simbolos identificables. Por ejemplo, se incluia las 
restricciones de una capa encorvada de clérigo con capucha, sin rayas, no de color verde 
ni rojo brillante. Ademas, no permitia el uso de anillos de oro ni anillos de piedras 
preciosas; el crecer la barba larga era obligatorio; y hubo que cortar el cabello en manera 
corvada a diferencia de los cristianos (Boswell 331) como decretan las Cortes de 
Valladolid en 1258. Empezando en 1268, las Cortes de Jerez intentan prohibir 
residencias de razas mezcladas. Incluso hay numerosos intentos de patrullar o vigilar los 
encuentros sexuales de los musulmanes con cristianos y judios segun nos informa David 
Nirenberg en su obra Communities of Violence. 

Lo que mas nos importa aqui, a lo largo del siglo XIII es que se dictaron 
prohibiciones en cuanto al uso de telas y pafios valiosos, zapatos ricos 0 adornos que 
supusieran una condicion social elevada (Garcia-Arenal 64). Sin embargo, la ironia de 
estas medidas es que bajo todo esto se revela la verdadera ambigiiedad cultural y fisica de 
estos individuos judios y musulmanes con los cristianos de la época. Por ultimo, la 
repeticion de tales peticiones indica que no se cumplian con las leyes que intentaban 
distinguir entre miembros de las religiones. No obstante, es posible que si hubo motivo 
de preocupacion por parte de la aljama mudéjar ya crecientemente vulnerable segun la 


ley. 
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La combinacion de los factores mencionados arriba es responsable por un 
ambiente crecientemente marginalizador para los mudéjares. Ademas, la Ilegada de la 
peste desato consecuencias sociales negativas para las minorias religiosas causando 
sentimientos anti-judios y anti-musulmanes porque los dos eran vistos como sujetos 
reales favorecidos. Muchas veces, eran explotados y atacados con impunidad (Boswell). 
Es decir, la violencia hacia la nobleza solia tomar la forma de violencia hacia estas 
minorias por ser a menudo los vasallos de la nobleza. Sin embargo, los mudéjares 
lograron sobrevivir estas condiciones gracias en parte al hecho que los reyes querian 
proteger a las minorias de los judios y los mudéjares como “tesoro real” por soler ser 
ellos los bancarios que aliviaban el presupuesto real en tiempos dificiles. Entonces, la 
nobleza y el rey a menudo cortejaba o trataba proteger a los mudéyares para quedarse con 
un grupo intacto de quienes seria posible sacar sueldos e impuestos (Boswell 362). 

De hecho, bajo la designacion de los mudéjares como “tesoro real” ocurria una 
subyugacion sistematica y deliberada. Esto en gran parte se atribuye a la consecuencia 
natural de la posicion concedida a los mudéjares como “tesoro real.” Seguin el Fuero de 
Aragon, “todos los musulmanes pertenecen al rey” y ademas, son explicitamente 
descritos como “nuestro tesoro real,” “sujetos a nuestro capricho,” y “sirvientes de 
nuestra casa” (Boswell 30). El provecho econdémico para el rey tras la designacion es 
obvio. 

Aunque factores macroeconomicos independientes juegan un papel en la vida de 
todos los moradores medievales, sin embargo las autoridades reales deliberadamente 


ignoro el bienestar de los mudgjares para el largo plazo. Al respecto, Boswell observa: 
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“The most justifiable criticism of the Aragonese Crown could be that 
those elements of the Mudéjar population who might have lived better 
than the ordinary peasant were” kept down” solely because of their 
religion” (321). 
Esta cita demuestra una filosofia de prejuicio y subyugacion. De hecho, en las politicas 
de la Corona de Aragon se detecta un deseo de derribar el orden de las areas 
reconquistadas. El resultado era que la reconquista vio el desplazamiento de las clases 
altas y individuos influyentes de una forma fisica muy real. El asignar a los mudéjares la 
posicion de “tesoro real” sobreentendia que los mudgéjares, hasta los mas ricos, bajarian 6 
por lo menos cambiarian de estatus. También, a veces la aljama sufria las 
fragmentaciones internas porque era posible sobornar 0 comprar a ciertos individuos a 
expensas de la comunidad mudgjar colectiva. Vemos esto en el ejemplo de los 
“favorecidos por el rey” como las familias Abenxoa, la familia Ballistarius, Caat Alcafa¢ 
y Faraig de Belvis quienes obtuvieron concesiones reales multiples dejando caer en los 
hombros del resto de la aljama los deberes econdmicos mudéjares colectivos y asi 
desmoralizadores (Boswell 217), un resultado muy real de romper relaciones horizontales 
entre la aljama mientras establecer relaciones verticales entre algunos individuos 
excepcionales y el rey (Barkey). 

Esencialmente, la posicion de la aljama era sumamente débil y no por 
coincidencia. Como “tesoro real” las aljamas existieron a la “merced” del monarca 
(Boswell 105). Asi la autoridad de la aljama existia solo hasta cuando el rey quisiera 
protegerla y apoyarla: en Ultima instancia la aljama no tenia ningun derecho sino como 


subditos solo privilegios conferidos por el rey, validos por cuanto le placiera (Boswell 


105-106). Seguin esto, el Edicto Real de 1366 se dirigié a los residentes de Jativa para 
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que los cristianos dejaran de abusar a miembros de la aljama porque “it behooves us to 
defend...the Saracens dwelling in our cities, towns, and villages...partly because the yoke 
of an inferior law burdens them, and more because they consitute a special royal 
treasure” [Enfasis mio] (Boswell 359). Entonces bajo la categoria del “tesoro real” el 
caso de los mudgjares revela una ironia: “The economic needs of the majority contributed 
to and directed certain forms of exploitation and abuse, but at the same time tempered 
and dampened the extent of oppression in general” (Boswell 362). 

Boswell se hace eco de lo que antes decia W.E.B. Dubois de la lucha simultanea 
de ser y no ser que produce la forma debilitante de “double consciousness” (Jackson 
133): “It is impossible--as modern minorities have discovered--to maintain psychological 
equilibrium in a society which affirms the wrongness of some aspect of one’s being” 
(361). Asi, se puede considerar al Poema de Yuguf como un intento de resistir el “double 
consciousness,” de reafirmar el ser mudéjar invocando el recuerdo del legado profético 
amplio que contiene la tradici6n coranica. Y aunque “the tide had turned against 
Mudéjares before Peter even ascended the throne” culminando en los pogromos de los 
afios 1390” El poema de Yucuf seguia siendo un fuente animador para la posteridad 
(Boswell 5, 360). En el sentido general, E/ poema de Yucuf es representativo de la 
resistencia y los esfuerzos medievales realizados por una comunidad politicamente 
minoritaria tratando de sobrevivir ante una mayoria politica catdlica. 

Al considerar la filosofia politica aragonesa con respecto a los mudéjares 
aragoneses, nuestros esfuerzos de entender el ambiente social no serian completos sin 


considerar el lado castellano correspondiente. En Castilla, Las siete partidas de Alfonso 
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X de 1265 revelan una actitud de hostilidad hacia los sujetos musulmanes de Castilla, 
mientras el documento también revela un deseo de tratarlos con justicia. No obstante, 
hay que reconocer que mas que considerar Las siete partidas como la ley, vale mas verlas 
como teoria idealizada de Alfonso X (Ruiz). Varias masajid 0 mezquitas tedricamente 
prohibidas continuaban funcionando. Lo que es mas, hay una excepcion en Las siete 
partidas que garantiza la proteccién inequivoca de mensajeros diplomaticos musulmanes 
desde territorios musulmanes. Sin embargo, es muy probable que se incluyera esta 
provision por razones politicas--,quizas por no querer provocar al rey granadino? No 
obstante, lo que ocurria en Castilla, probablemente tuviera repercusiones sociales en su 
vecino de Aragon. Entonces, existe la posibilidad de que en reaccion a las noticias 
saliendo de Castilla, los mudéjares aragoneses se animaran a escribir E/ poema de Yucuf 
como intento de afirmar y asi preservar su identidad musulmana. 


La estructura, el lenguaje y el contenido 


El pegamento cultural que permitia la fluidez de relaciones entre los diferentes 
grupos religiosos medievales era sin duda la habilidad de comunicarse entre ellos por un 
medio comunmente entendido, un romance emergiendo rapidamente y abigarrado con 
arabe. Este medio llega a ser transcrito en papel por miembros de estos grupos. La 
aparicion de la forma poética de la muwashahah en el siglo XI, la forma estrofica con una 
tornada o verso repetido a lo largo del poema que culmina en la estrofa final consistiendo 
en la jarcha o “la salida,” una estrofa de lengua vernacula, nos permite ver por primera 
vez el romance en forma escrita en letra arabe. Quisiera ofrecer a la literatura aljamiada 


como su descendiente natural por consistir de espafiol escrito en letra arabe. 
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Siendo El poema de Yucuf un ejemplo principal de la literatura aljamiada, se 
puede considerar la literatura aljamiada el ejemplo vivo de un hibridismo medieval 
europeo. Es decir, el aljamiado se utiliza la grafia arabe para captar una lengua vernacula 
castellana emergiendo. Especificamente, E/ poema de Yucuf es redactado en romance 
aragonés. De hecho, el lenguaje hibrido del Poema acomoda una realidad mudéjar 
aragonesa. Bajo la grafia arabe se revela una obra esencialmente de espafiol. Un 
contenido espafiol que emplea el medio de la grafia arabe indica un autorio de habla 
espafiol y una audiencia de habla espafiol también. 

Hay que notar que E/ poema emplea la forma mas culta y destacada del dia, la 
cuaderna via de los siglos XIII y XIV (Génzalez-Blanco Garcia).” La forma flexible y 
ludica de cuaderna via se considera “el metro principal de la poesia narrativa” (Gonzales- 
Blanco Garcia) y permite contar la historia coranica del profeta Yucuf en las 312 estrofas 
del Poema de Yucuf. 

Entre los méritos artisticos de la cuaderna via se encuentra la posibilidad de captar 
los multiples giros inesperados del cuento incluyendo el orden variado de sucesos y los 
cambios constantes entre la historia principal y las varias intrahistorias. Un ejemplo de 
los giros se ve en el intercambio entre el rey Yucuf y su hermano, los dos ya adultos: 

Dio el rey: “Amigo, ,quién te ha ferido?” 

Dijo él: “Vos sos, sennor cumplido, 

Que me membrastes a mi hermano el bellido, 
El cual mi corazon no lo echo en olvido.” (236) 


Otro ejemplo de la capacidad de cuaderna via se demuestra al poder cubrir una 


serie de sucesos rapidos como ocurre en el didlogo entre el rey y el escanciador liberado: 


2 Las estrofas de cuaderna via consisten de 4 alejandrinos (4 versos de 14 silabos cada uno). Cada verso consta de dos partes o hemistiqios. 
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“Ya me saco un suenno, cierto le vi venir.” 

E el rey le respondié: “Amigo, empieza de ir 

E contaselo todo, como has oido de¢ir, 

E librarlo hemos muy presto, e sacarlo ye de alli.” (123) 


Aparte de la riqueza de posibilidades narrativas que el uso de la cuaderna via 
ofrece, E/ poema de Yucuf utiliza varios recursos literarios capaces que incluyen la 
metafora, el simil y el presagiar o prolepsis. Como se espera, el suefio del rey sirve de 
metafora para las condiciones del futuro: 


Aqueste fue el suenno que el rey hubo sonnado: 
De que salia del agua un rio granado, 

Anir era su nombre, grande e muy preciado, 

E vido que en sallan siete vacas de grado; 


Eran bellas e gordas, e de lay muy cargadas, 
Y vido otras siete magras, flacas e delgadas; 
Comianse las flacas a las gordas granadas, 

E no se les parescia ni henchian las hilladas 


E vio siete espigas muy llenas de grano, 
Verdes e fermosas como en tiempo de verano. 
E vido otras siete secas con grano vano, 
Todas secas e blancas, como cabello cano. 


Comianse las secas a las verdes del dia, 

E non se les parecia ninguna mejoria; 

Tornabanse todas secas, cada guna vacia, 

Todas secas e blancas como de niebla fria (114-117) 


La interpretacion del suefio por Yucuf (alaihi salam) por consiguiente, completa la 
funcion de la metafora: 

‘Sabras que las siete vacas gordas e granadas, 

E las siete espigas verdes e mojadas, 

Son siete annos muy lluviosos de aguas, 


Do quiera que sembraredes todas na¢geran dobladas; 


E las magras vacas e las secas espigas 
Son siete annos de muy fuertes prisas. 


a 


Comense a los buenos bien a las sus guisas, 
Do quiera que sembraredes no ya saldran espigas; (127-128) 

Otra metafora menos obvia seria considerar la seduccion de Zalija que aparece en 
las estrofas 74-84 como metafora para la tentacién de convertirse al catolicismo en las 
regiones reconquistadas. Ella siendo mujer del ministro y el ama de casa esta en una 
posicion de autoridad sobre él y de estatus social mas privilegiado que él. Las 
autoridades catélicas quieren que los mudéjares sometan a su nuevo orden politico y por 
ultimo requieren que los mudgjares se convirtieran al catolicismo en el siglo XVI. 

Ademas, en cuanto al recurso del simil, vemos ejemplos en las estrofas siguientes: 
“Todas secas e blancas, como cabello cano” (116) y “Todas secas e blancas como niebla 
fria” (117). En adicion, un ejemplo de prolepsis ocurre con la mencion de Yucuf al rey: 
“Mas tu has menester de hombre de corazon / Que ordene la tu facienda e la guie con 
valor” (148) asi prefigurando su puesto eventual: “Y dijole: En eso no pensedes que 
Allah lo ha de librar / Que yo habré de ser quien lo habré de guiar” (151). 

Aparte de los varios recursos literarios empleados en e/ Poema, la lengua hace 
evidente una autoria de herencia cultural diversa. Esto se evidencia por la 
intertextualidad islamica obvia por tratar de un capitulo coranico y también la influencia 
cristiana que emplea. Entonces, tomando en cuenta el origen islamico del Poema se nota 
la referencia intencional a la luna como sefia del tiempo correspondiendo al calendario 
musulman: 

E cuando vio Yucuf /a /una prima e delgada 
En el sino que se iba con planta apresurada, 


Que dentraban los annos de ventura abastada, 
Mando juntar la tierra e toda su companna [Enfasis mio] (157) 
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En contraste con la intertextualidad coranica E/ poema de Yucuf también 
introduce la intertextualidad biblica. La mencion de la cinta bella como algo “robado” 
por el joven Yucuf es una referencia biblica de origen cristiano. Lo curioso de esta 
referencia es que sugiere la posibilidad de que los autores estén rechazando tal 
entendimiento: 

Dijeron: “Sennor, si has furtado, no lo hayas maravella; 

Que un hermano tenia de muy mala pelelha; 

Cuando era chico, furtonos la cinta bella; 

Ellos eran de una madre, e nosotros non de aquella.” 

E sonridse el rey dentro en su corazon, 

De la palabra mala dicha a sin razon 

Dijoles el rey; “Yo vos digo la sazon, 

Que todos a mi tenedes trazas de ladron.” (263-264) 
La reaccion despectiva del rey Yucuf indica que ocurre una diglosia en presentar 
posiciones contrarias tanto dentro de la historia entre los personajes como entre 
divergentes tradiciones teoldgicas; es decir, el Islam tradicional toma la posicion de que 
los profetas son “infalibles.” Segun esto, Yucuf sera considerado por los mudéjares 
inocente de la acusacion hecha por los hermanos dentro de la historia. En linea con la 
posicion de que los hermanos sirven de metafora para los cristianos quienes rodean a los 
mudgjares, tiene sentido que su lenguaje sigue una posicion mas cristiana acerca de la 
culpabilidad de Yuc¢uf. También las posiciones divergentes comunicadas por boca de los 
hermanos de un lado y por boca del rey Yucuf del otro lado son representativos de la 


diferencia teoldgica entre las dos tradiciones, el islam y el catolicismo, asi empleando 


cierta diglosia. 
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Mientras E/ poema contiene la intertextualidad coranica y biblica también hay 
puntos de convergencia culturales indiscutidas. Por ejemplo, podemos considerar la 
expresion utilizada por el hermano de Yucuf una reflexion de la cultura del momento 
como se ve en el intercambio: “Dijo le el rey: “;Condcesme, escudero?”/ E él le dijo: 
“No, a fe de caballero” (246). Entonces, segun esto podemos suponer que la caballeria y 
los valores relacionados representaban ideales culturales compartidas por los mudgjares. 
Asi, el lenguaje demuestra valores comunes del dia en E/ poema. 

Aparte, se destaca un conocimiento intimo de la lectura del arabe coranico. Es 
decir, aunque utiliza la lengua vernacula romance como se ve arriba, la grafia arabe 
empleada curiosamente queda fiel a ciertos patrones lingiiisticos coranicos clasicos. A 
diferencia de la opinion de que faltaba el estudio y el conocimiento intimo del Coran por 
parte de las aljamas situadas en ambientes cristianas (Garcia-Arenal 63), el estudio de la 
literatura aljamiada revela otra cosa. La literatura aljamiada es el resultado de una 
adaptacion ingeniosa y deliberada por parte de los mudéjares (y luego los moriscos) en la 
cual emplean una combinacion de normas gramaticales clasicas cuanto permite el 
romance pero cuando sea necesario se inventan innovaciones fonéticas para captar 
significados romances. 

Una invencion lingtiistica que ocurre en la literatura aljamiada seria la presencia 
de palabras nuevas castellanizadas; es decir, aquellas palabras de origen arabe que tratan 
de una fonologia o contenido islamico pero que adoptan una morfologia o estructura del 


romance espafiol. Un ejemplo de una palabra asi es el verbo de “asajdarse” que refiere al 
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acto islamico de postrar ante Dios en la oracion musulmana (Valero). Es muy probable 
que tales palabras se usasen frecuentemente entre miembros de las aljamas. 

Mientras las palabras mixtas demuestran el caracter innovador del aljamiado, un 
ejemplo de algo que queda fiel al arabe clasico seria el empleo de arabismos 0 sea las 
formulas clasicas coranicas retenidas en la literatura aljamiada. Estos aparecen sin ser 
traducidas; es decir, estas frases consisten de un arabe formuldico y muy bien conocido a 
los mudéjares. Un ejemplo de un arabismo o una formula clasica que ocurre en E/ poema 
de Yucuf es la salutacion que ocurre justo después de la mencién del nombre del profeta 
Yucuf en el titulo: “Hadith de Yucuf alaiji as salam” \o cual quiere decir “Narracion de 
Yucuf, la paz sea con él.” Inmediatamente después de esto ocurre otra formula coranica 
de la basmala, 0 sea Bismi Allah Al-raJman Al-raJim, \o cual quiere decir “En el nombre 
de Dios, el Misericordioso, el Compasivo.” E/ poema no ofrece traducciones a estas 
formulas por ser muy populares y utilizadas a menudo entre la comunidad mudeéjar. 

Igualmente profundo en revelar la naturaleza innovadora que la literatura 
aljamiada ofrece y que se observa en E/ poema de Yuguf es la asignacion de nuevas 
pronunciaciones a combinaciones clasicas de letras. Es decir, su pronunciacion se aparta 
de la pronunciacion arabe clasica. Un ejemplo recurrente de esta nueva pronunciacion 


Golo 


ocurre en la manipulacion de la vocal alargada de “|” (alif) la cual en aljamiado se usa 
para denominar la vocal castellana de la “e.” Este empleo alternativo de alifocurre por la 


falta de este vocal espafiol en arabe. Entonces, gracias a esta herramienta ingeniosa que 


permite pronunciaciones romances , “!-” (pronunciada en arabe clasica “daa’’) se lee “de.” 
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También, el uso de la tashdid *? de arabe clasico sirve su proposito arabe original de 


doblar la frecuencia de la letra sobre la cual esta. Por ejemplo, & equivale a “nn” que se 
emplea para lo que en espafiol moderno se refiere a la “fi”. Entonces, ocurre en E/ poema 
de Yucuf oils para “sennora” y ul para “llorando” (Menéndez Pidal 46). 

Otro ejemplo de la continuacién de formas clasicas cuanto permita el romance de 
la literatura aljamiada es la inclusion de construcciones lingiiisticas clasicas. Un ejemplo 
de esto es la inclusion deliberada de la forma condicional de Jg/ab “conversion” la cual es 
una regla de la ciencia coranica de Tajwid o “la recitacion del Coran” que requiere el 
cambio del sonido de la letra J (su equivalente en romance seria la “n”’) cuando ésta se 
lleve el ° “el sukoon” por encima y a la cual siga una © (“b”). Esta combinacion 
convierte la pronunciacion de la letra w ( “n’”’) al sonido de la a (“m’’) tal que Lyil 
(“anbiya”) se lee “ambiya” (Husaini 55). Esta inclusion deliberada de la regla fonética de 
Iqlab revela un conocimiento profundo de la ciencia de la recitacion del Coran. Por no 
seguir una lectura literal sino requerir un aprendizaje avanzado recibido por un maestro 
de recitacion (un “gari’’) sugiere que si se aprendia por lo menos la lectura meticulosa del 
Coran en las aljamas aragoneses como confirma una lectura de E/ poema de Yucuf. 

El escoger el tema de Yucuf en si es curioso. Los autores mudéjares han escogido 
un sujeto reconocido tanto por los cristianos como por los judios. Narrar de esta figura 
conocida subraya las bases comunes de los miembros de las tres religiones abrahamicas 
en la Peninsula Ibérica mientras propone la perspectiva islamica unica. Establece a 
Yucuf como una figura islamica y lo que es mas “Yucuf” se convierte en metafora para 


los mudéjares y los hermanos, los catélicos. Para una audiencia mudéjar rodeada con 
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tentaciones crecientes de convertirse al catolicismo el ejemplo de Yucuf es un ejemplo 
alentador que anima a los mudéjares a mantenerse musulmanes a pesar de las 
circunstancias lamentables para abandonar el islam y convertirse. 

En la redaccion del Poema de Yuguf, los mudéjares demuestran sus abilidades de 
llevar al cabo el exégesis coranico, a menudo amplificando el cuento coranico y a veces 
aun innovando sucesos que nunca aparecen en la version coranica. Puede que todo sirva 
el proposito de satisfacer las necesidades de las aljamas mudéjares tanto en falta de 
animo. E/ Poema fue escrito para ser recitado ante un grupo. Sabemos esto porque 
después de empezar con la basmala y alabanzas a Dios, inmediatamente dirige la palabra 
a los oyentes: “Fagavos a saber, oyades, mis amados/ Lo que acontecio en los tiempos 
pasados...” (3) una convencion comun a toda la literatura de la época en la Peninsula 
Ibérica. 

Lo que es mas, por afiadir al capitulo coranico, el Poema ofrece adiciones 
unicamente mudéjares. Vale la pena presentar aqui un breve resumen del Poema de 
Yucuf y notar sus innovaciones que apartan de la version coranica. E/ poema de Yucuf se 
trata de Yucuf, hijo de Yakub (alaiji salam). Los hermanos de Yuc¢uf lo envidian 
echandolo en un pozo y luego lo venden a unos mercaderos mintiendo a su padre que un 
lobo lo habia comido. Entonces, se lo llevan a Egipto y esta vendido a un rey (ministro 
en el Coran, faraon en el Antiguo Testamento [Genesis 37-50]) egipcio cuya esposa, 
Zalija, se enamora de Yucuf. Sus intentos de seducirlo no sirven. Cuando ella se 
desespera, lo acusa de haber intentado de violarla asi que es encarcelado. Yucuf pasa 


diez afios en la prisidn donde como profeta sabe interpretar suefios y asi hace para dos 
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compafieros, uno de los cuales, un escanciador (copero en la Biblia), es liberado 
confirmando la interpretacion del suefio por Yucuf. El escanciador regresa a trabajar para 
el rey quien tiene un suefio confuso. Entonces, el escanciador se acuerda de Yucuf y su 
peticion de hacer mencion de él al rey. El escanciador solicita la ayuda de Yucuf para 
interpretar el suefio del rey. Entonces, el rey quiere liberar a Yucuf del carcel pero Yucuf 
quiere primero que el rey investigue las acusaciones hechas contra él para que salga 
vindicado. Cuando queda vindicado, sale del carcel y trabaja para el rey. Incluso esta 
dado el reino por el rey (algo que no ocurre en el Coran) y salva el reino de hambruna 
tomando las medidas necesarias segun la interpretacion del suefio del rey. Durante la 
sequia y la hambruna los hermanos de Yucuf vienen a Egipto para comprar comida de él. 
Yucuf los reconoce y logra reunirse con su hermano menor bioldgico. El manuscrito A 
del Poema termina con Yakub mandando a sus hijos a buscar a Yucuf. Segun el trama 
del capitulo coranico no falta mucho mas para completar el ms. A del Poema. 

Ademas, Lopez-Morrillas enumera varias divergencias del Coran que ocurren en 
El poema de Yuguf: Yakub habla con el lobo acusado por los hermanos de haber comido 
a Yucuf; Yucuf llora en la tumba de su madre cuando lo llevan encadenado a Egipto; una 
tormenta amaina cuando Yucuf perdona a la guardia quien lo habia pegado; en Egipto, 
Yucuf reza por el mercadero cuyas doce esposas dan a luz a gémelos; Zalija hace que 
estén pintadas las paredes de la recamara con escenas lascivas (653). A esto, afiadiria que 
Yucuf se hace rey en vez de ministro como ocurre en el Coran. 

Aparte, El poema de Yucuf se destaca por utilizar un lenguaje econdmico que 


ademas de expresar el funcionamiento de los procesos econdmicos de la intrahistoria 
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refleja también una preocupacion mudgjar ante el aprieto econdmico de que la comunidad 
sufre. La interpretacion del suefio del rey y las medidas adoptadas como resultado 
entretejen la historia histérica de Yucuf con la realidad actual de los mudéjares. 

Entonces, la descripcion de los modos de produccion, la distribucion de bienes y las 
barreras de entrada al mercado, y el consumo representado por las varias formas de pagos 
en E/ poema simbolizan realidades economicas urgentes para el pueblo mudejar 
aragonés. Aparte, los detalles de factores macro-economicos como la sequia y la 
hambruna son mencionados como causas de altas tasas de inflacion, una realidad muy 
bien conocida por los moradores de la Peninsula de la época. 

El sistema financiero en general y especialmente durante la guerra entre Aragon y 
Castilla desde 1355-1366 probo ser una empresa ruinosa para los mudéyares. Pero desde 
mucho antes todos los mudéjares tuvieron que pagar impuestos reales aun siendo bajo la 
jurisdiccion eclesiastica y noble. Entre los impuestos mayores se encuentran /a peyta, el 
impuesto anual; /a cena, el servicio de dar hospedaje al rey y desde los 1300 pagado en 
forma de dinero; y e/ censal, el impuesto anual para propiedades y negocios. Impuestos 
menores que dependian de la jurisdiccion incluyeron /a /ezda para la carne; /as 
cabecagium para mantener las moradas de la ciudad; /as caballerias colectadas durante la 
guerra hasta los afios 1500; e/ besant, un impuesto de propiedad para mudéjares reales y 
finalmente el diezmo, un impuesto agricultural que consistia de un porcentaje de la 
cosecha en Valencia. Ademas si uno quisiera salir de Espafia hubiera tenido que tomar 


permiso y incluso pagar otro impuesto para poder salir (Boswell 295, 302). 
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Entre 1330 y 1360, la tasa de impuestos aumento un 300%. Y aunque la Corona 
perdono mas de la mitad de los impuestos durante la guerra, hubo por encima un subsidio 
adicional de 400.000 sueldos requeridos de todas las aljamas. Sabemos que no hubo 
limitaciones a la tasa de aumentacion de los impuestos: cuando el rey se daba cuenta de 
que no podia recaudar suficiente dinero de una aljama particular, él simplemente 
aumentaria los impuestos a los demas--asi, durante el periodo mencionado solo siete 
aljamas de un total de 22 llegaron a pagar el 75% de los impuestos totales, una carga 
inmensa (Boswell 240). Individuos, normalmente los mas ricos y favorecidos del rey 
eran eximidos de tener que pagar los impuestos requeridos del aljama en conjunto. 
Mientras individuos si pudieron evadir el pago de los impuestos las aljamas como un 
colectivo nunca pudo evadir. Por encima de esto, las aljamas no tenian el derecho de 
cobrar impuestos internos para conseguir mas fondos de sus correligionarios y eran 
mayormente forzadas a sacar préstamos. Como resultado, al terminar la guerra fueron 
reducidas a la pobreza: “...the ability of officials to force aljamas to take out loans gave 
rise to great abuses and contributed considerably to the ruin of aljama finances” (Boswell 
219). 

Ademas, las aljamas tenian que pagar los sueldos de varios oficiales de la aljama 
y también las rentas. Aquellos mudgéjares sin propiedad tenian que alquilar tierras 
eclesiasticas o reales para poder cultivarlas y luego poder pagar los impuestos reales 
(Boswell 273). También hubo que pagar rentas en todos los edificios usados para algun 
servicio 0 negocio dentro de la aljama. Otros gastos requeridos incluyen el 


mantenimiento de las moradas de las aljamas y las universitas (vecindarios 
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exclusivamente cristianos), hospedar a la familia real hasta las prostitutas de mercenarios 
cristianos. Especificamente la aljama de Huesca tuvo que pagar por la educacion de un 
estudiante de leyes (cual acto tuvo que haberlos enfadado porque era prohibido el estudio 
de leyes y la practica de la ley por los mudéjares) [Boswell 223]. Lo que es mas, por 
mucho tiempo habia restricciones a la transferencia de viviendas y bienes y raices para 
mantener las viviendas en manos de mudgjares para conservar los impuestos pagados por 
los mudéjares. En general, era dificil heredar algo entre mudéjares reales, eclesiasticos y 
nobles. Ademas mudéjares reales normalmente no podian heredar entre el norte y el sur 
de la Corona de Aragon. Eventualmente, mudéjares perdieron cantidades muy largas 
reduciendo la habilidad de generar impuestos para el aljama y cualquier cantidad de 
dinero que los mudéjares tenian era usado para restaurar secciones del aljama o la ciudad 
(Boswell 387). Aparte, los mudéjares de Valencia tuvieron que pagar multas muchas 
mas altas que los cristianos por la misma ofensa (Boswell 353). Lo que es mas, durante 
la guerra continuaban pagando los sueldos de oficiales de la aljama a tasas de antes de la 
guerra y a veces a tasas atin mas altas (Boswell 240). 

Como consecuencia, por los impuestos requeridos, los mayores, los menores y los 
subsidiarios, y también por las restricciones a la transferencia de viviendas y bienes 
raices, y gastos adicionales requeridos de los mudgyares, las aljamas estaban bajo presion 
economica intensisima. Al tener este fondo histérico-econdmico en mente, uno nota los 
multiples puntos de convergencia entre el texto y el contexto de la composicion. Para 
empezar, se nota la descripcidn detallada del cosechar: 


Con su espiga mesma sin ninguna trilladura, 
E la palla sea guardada muy bien de afolladura, 
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Porque no se caiga polilla ni ninguna podredura, 
Porque en estos tiempos secos tengades folgadura (130) 


Tanto detalle acerca del cosechar sugiere el conocimiento intimo de los autores con esta 
labor. Aparte, se nota la amenaza que plantea la sequia, una realidad para el periodo 
(Ruiz). Por lo menos sabemos que los mudéjares de Valencia pagaban diezmos en 
productos agricolas y los mudéjares aragoneses sin tierra tenian que alquilar tierra para 
cosecharla y poder pagar los impuestos reales. En otras estrofas vemos la repeticion de 
tal tema: 

E de que fueron llegados todos sus vasallos, 

Fizoles a saber porqué eran Ilegados; 

Que se fuesen a sembrar los bajos e altos, 

Que sembrasen toda la tierra, valles e galachos. 

E fuéronse a sembrar todos con cordura, 

Asi como mandaba su sennor de natura, 

Venian redoblados con bien e con ventura, 

E maravillaronse de su sabiencia pura. 

E luego mando Yucuf a todos sus maestros 

Que ficgiesen graneros de muy grandes peltrechos, 

Muy anchos e largos, de muy fuertes maderos, 

Para adalzar el pan de los tiempos ¢erteros. (158-160) 
Segun E/ poema, Yucuf ordena el cultivo de toda la tierra posible y también que 
construyan graneros. Mas adelante se nota la repeticién de la misma precaucion hecha 
antes: “Que no e cayese polilla ni nada hubiese cuidado” (162) que demuestra la realidad 
de las aljamas que sabian cuidar y guardar la cosecha muy bien. Ademas, las aljamas 


valencianas que desertaron la Corona de Aragon durante la guerra y luego volvieron al 


redil demandaron no pagar los diezmos en forma de la cosecha. El enfoque en la cosecha 
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en El poema puede reflejar la ansiedad mudgyjar con respecto a ella y la necesidad 
extrema de la cosecha para poder sobrevivir. 

El poema no solo demuestra una sensibilidad aguda acerca de la cosecha sino 
también menciona restricciones al comercio, especificamente en la regulacion de ventas. 
Dentro de las aljamas, se sabe que el rey designaba a mercaderes especificos para vender 
el grano. También, el precio de la carne era controlado por la Corona que recibia 
ingresos de los impuestos para la carne. Por consiguiente, en E/ poema el rey tiene 
designado a un hombre especial para vender el pan: 

E puso el rey fieles para su pan vender 

Buenos e verdaderos, segun el su saber, 

E mando que diesen el derecho, ansi lo mando facer. 
E precio subido por el que fiz prender. (165) 


Hasta hay mencion en el Poema de quien puede hacer las compras: 


“Que yo soy fiel del rey, que vende el pan alzado, 
A los de fuera del reino; a los otros no me es mandado” (180). 


Asi, vemos la distincidn entre quién podia comprar y quién no, y en esto parece mucho al 
caso mudéjar. En la ciudad de Xativa después del ataque de la peste en 1356, los 
cristianos intentaron prohibir a los musulmanes no residentes de comprar 0 comer carne 
de la moreria, hasta la intervencion del rey (Boswell 288). Aparte, E/ poema hace 
mencion de un sistema de racionamiento que posiblemente las aljamas también tuvieron 
que implementar durante episodios de la hambruna, la sequia y los brotes de la peste: 

E mando a sus fieles que vendiesen de grado 

El uno a los de la tierra, e el otro a los de fuera del reinado 


A cada guno demandasen nuevas de do eran privados 
O si eran de la tierra, que no les diesen recabdo. (166) 
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También, ocurre en E/ poema mencion de las diferentes formas de pagos. 
Irénicamente, los métales caros de plata y oro, y las piedras preciosas y alchohor con que 
compran a Yucuf (Estrofa 63) estan expresamente prohibidos a los mudéjares segun el 
edicto del Cuarto Concilio de Letran de 1215 adoptado por los monarcas aragoneses. Del 
mismo estilo ocurre mencion de otras cosas preciosas con que se compran comida 
mientras intensifica la sequia: 

Los primeros annos con dinero e mobla mercaron. 

Levaron plata e oro, e todo lo acabaron, 

E luego, empues de aquello, la criazon gastaron. 

E non les bast6 aquello, que mucha res ya llevaron (168) 
Vemos aqui un indicio de la inflacion que alza hasta el valor de los bienes comunes 
necesarias. Por ultimo, la hambruna lleg6 a ser tan severa que necesitan pagar por 
comida con sus propias vidas haciéndose cautivos en el proceso: 

Que al seteno anno vendieron los cuerpos, 

E fueron todos cativos, todos vivos e muertos, 

E todo volvi6 al rey, las tierras e los pueblos, 

E extendidse la fambre en reinos extranjeros (169). 
Al vender “los cuerpos” hasta que todos pasen a ser cautivos asi culminando en que todo 
vuelva al rey, refleja lo que ocurria a los mudgjares si no pagaban los impuestos y las 
deudas especialmente durante el tiempo de la guerra (Boswell 334-335). 

Como resultado de la sequia (Estrofa 164) y la hambruna ocurre la inflacién. Las 
consecuencias de la sequia son muy reales para los mudéjares y por eso ocurre una 
descripcion detallada de la sequia: 

Hasta que pasasen otros siete annos cumplidos, 
Que de sete e de fambre serian fallecidos 


E non ni habia aguas de ¢ielo nin de rios, 
Ansi como lo dijo Yucuf, asi fueron venidos (164). 
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La hambruna resultante, entonces se describe con detalle similar: 
Que a pocos de dias las tierras fueron vac¢ias 
De todo el pan e mercaderias, 
E no yae habia que comer en cibdades ni en villas, 
E mercaba de Yucuf el que sabia las guaridas (167). 

La combinacion de la sequia y la hambruna, y la inflacion resultante indica una 
realidad mudéjar muy bien conocida. La preocupaci6n mostrada arriba corresponde a lo 
ocurrido en 1312 y lo que afrontaban a los mudejares y también los judios, con las 
peticiones reales frecuentes a las Cortes aragoneses para mas subsidios y impuestos para 
prevenir la devaluacion de la moneda y la introducci6on de nuevos impuestos “for the 
extortion of funds from those unable to withstand relentless royal pressure-- Jews, 
Muslims...” (Ruiz 35). En 1346 Pedro IV orden6 la acufiacion de nueva moneda para 
aleviar la inflacion y fortalecer la economia de la Corona de Aragon. Sin embargo, la 
disrupcion por el peste causa que la moneda baje en valor un 75% para 1365, una 
situacion lamentable para todos y especialmente los mudéjares y los judios quienes 
todavia tienen que pagar los tributos esperados de ellos. La guerra entre Castilla y 
Aragon que empezo en 1355 fue luchado primariamente en Aragon, lo cual tiene 
consecuencias devastadoras: la moneda, el florin es devaluado tres veces en 1352, 1362 y 
1365 (Boswell 385). Mientras tanto los sueldos suben, especialmente en Valencia entre 
1351-1370 pero debido a la falta de trabajadores; debido a la llegada de la peste, ocurre 
inflaci6n que continua subiendo a traves de la guerra y aun una década mas tarde 
(Boswell 386). Contribuyendo a este problema ocurre la despoblacion de areas dejadas 


en la pobreza (Boswell 386) incluyendo a Xativa, una vez la aljama mas rica de la 
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Corona de Aragon de la cual no era posible recaudar mas impuestos en 1365 (Boswell 
387). 

Parecido al lenguaje econdmico que E/ poema emplea para representar fielmente 
las condiciones econdmicas terribles de las aljamas, el lenguaje de violencia empleado en 
El poema demuestra la caracteristica de violencia de la época. Los planes militares 
estratégicos de Yudas pueden ser representativos de las luchas constantes entre Castilla y 
Aragon, de las incursiones en el territorio musulman de Granada, en la expansion hacia el 
Mediterraneo por los monarcas aragoneses y eventualmente los pogromos y el enfoque en 
las aljamas mudéjares y judias: 

Mas fagamos tanto, si nos caye en grado, 

Volvamos al rey, e roguémosle privado, 

E sino lo quiere fager, pongamos hi recabdo, 
Combatirémos el castillo, en la ¢ibdad entrando. 

Yo fallo en la ¢ibdad nueve barrios granados, 

E el palacio del rey es al un costado, 

Yo combatiré al rey e matar le he a recabdo, 

E vosotros a la cibdad, cada uno a su barrio (280-281). 

Aparte del obvio lenguaje militar, las descripciones de los barrios quedan fieles a 
como eran en el siglo catorce con las universitas, las morerias, las juderias, y también el 
castillo separados todos uno del otro por moradores que durante tiempos de 


incertidumbre econdmica, fomentan las sospechas entre un grupo y el otro. 


La Vulnerabilidad 


“Alli yacge diez annos como si fuese cordero” (102) refiere el narrador del Poema 
a Yucuf en prision, sin poder, desvalorizado, y comparado con un animal vulnerable, 


incierto de la hora de matanza. Una vez mas ocurre la comparacion entre Yucuf y un 
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animal indefenso: cuando el mercader le dice a Yucuf, “Dijo el mercader: “Esta hi es 
maravella, / Ellos te vendieron como si fueses ovelha” (42). Al comparar a Yucuf con el 
cordero y la oveja, la condicion de Yucuf se tipifica la condici6n mudéjar. La condicion 
mudéjar, es entonces el estado vivo de la vulnerabilidad y el incertidumbre como E/ 
poema de Yucuf demuestra en el ejemplo de Yucuf. Debido a su estado esclavizado, 
Yucuf queda vulnerable. A su vez, los mudéjares, también son vulnerables a la misma 
amenaza de esclavitud. Para ellos es una constante y les puede acaecer la misma fortuna 
de varias maneras. Asimismo, Yucuf, en sufrir la envidia de sus hermanos parece a los 
mudgjares quienes sufren un odio por la jerarquia catélica que emite edictos que 
complican la vida diaria de los mudéjares. Una de las maneras provocativas través de la 
cual se arriesgan la esclavitud es por sufrir las acusaciones falsas. Al mencionar la 
traiciOn varias veces E/ poema de Yucuf da voz a esta acusacion muy real para los 
mudéjares. Finalmente, una opresi6n sistematica les niega la oportunidad de defenderse 
y por la cual persiste la condicién vulnerable e incierta de los mudgjares. 

Segun Boswell, las multiples maneras en que un mudéjar puede ser esclavizado 
incluyen el no pagar multas y deudas (incluso si uno era tomado injustamente como rehén 
y no tenia dinero en primer lugar para poder pagar el rescate), el tener relaciones sexuales 
con judios o cristianos (la mujer musulmana se vuelve esclava mientras un hombre 
musulman es matado) [344], ser capturado mientras uno cambia de sefior, portar armas, 
violar el cddigo de vestido (51, 331-332), emigrar ilegalmente (316) y mendigar fuera de 
la moreria (en Valencia). Boswell nota que “it was obviously in the king’s interest to see 


as many Muslims possible confiscated and enslaved” porque el Rey recibia un quinto o 
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veinte porciento del precio de cada esclavo vendido. El precio de esclavos musulmanes 
continua subiendo a lo largo de los siglos XIII y XIV lo cual ademas sefiala que era un 
comercio lucrativo (Boswell 53). El numero de esclavos en las tierras aragonesas durante 
la segunda mitad del siglo XIV era tan alto que a veces habia mas de sesenta esclavos en 
las casas de algunos (Boswell 50). El ejemplo que mejor capta el proceso sistematico y 
precipitado de esclavizar a los mudéjares se observa en el ejemplo de un mudéjar 
descubierto por los cristianos quien no identificaba un sefior ni duefio y por lo tanto 
automaticamente era esclavizado por la Corona citando que era “an unclaimed object or 
lordless person” (Boswell 51). 

Todo lo mencionado arriba subraya la realidad urgente que representaba la 
esclavitud para los mudéjares. Con respecto al Poema, Yucuf lamenta su condicion: 
“Con arte e con falsia ellso me hobieron vuelto, / Por mal presio me vendieron, e voy 
ajado y cueyto” (45). Esta queja quizas sea fiel al estado emocional delicado de los 
mudéjares vulnerables a diversas acusaciones falsas. Sobre todo, la gran acusacion de 
que sufrian los mudgéjares y luego los moriscos fue sin duda la de traicion. Hay amplios 
ejemplos de su mencion en E/ poema lo cual revela las sensibilidades mudgjares al 
topico. Por ejemplo en la tumba de su madre muerta, Yucuf se queja de ser considerado 
un traidor: 

Dijo: “Madre, sennora, perdonete el Criador, 

Madre, si me veyeses, de mi hobieses dolor; 
Llévanme con cadena captivo, con sennor, 

Vendido de mis hermanos, como si fuera taraidor (47). 


Ademas, en la intrahistoria de los dos prisioneros llegados a la carcel donde esta 


Yucuf, otra vez ocurre mencion de la traicion: 
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Porque habian pensado al rey de far traicion, 

Que en el vino e en el pan que le echasen ponzon; 

Probando fue al panicero e al escang¢iano non, 

Porque mejor supo catar e encobrir la traicion (102). 
Esta estrofa saca el tema de la acusacion de envenenar. Sabemos de Boswell que durante 
la época de la peste, los mudéjares también sufrian de la acusacién de contaminar pozos 
(287). Mas adelante, Yucuf declara su inocencia: 

Yucuf, cuando aquesto vido, reclamése al Criador, 

Diciendo: “Padre mio, de mi hayades dolor, 

Son tornadas de una muchas en mi amor: 

Pues mas quiero ser preso que non ser traidor. (97) 
Curiosamente ocurre, aqui, una posible hibridizacion de lenguaje en Yucuf por 
intercambiar “Criador” y “Padre.” Esta estrofa parece utilizar la palabra “traidor” como 
sindnimo de “pecador.” Sin embargo, Yucuf ofrece la gran nasiha 0 consejo a los 
mudéjares: “Pues mas quiero ser preso que no ser traidor” (97). Esta es la moraleja tras 
El poema de Yucuf que probablemente anima a los mudéjares aguantar con paciencia sus 
condiciones tentes historicas. Ultimamente, es Yuguf quien acusa a los hermanos de la 
traicion: 


“iGuardaos traidores, que habéis hecho falsia! 
Mala obra obrastes al rey todavia!” (251) 


Otra vez, Yakub, el padre de Yucuf repite la acusacion de traicion: 
“EF dira aqueste son, que todos sois pecadores, 
E que a vueso padre hicisteis malas labores, 
E que es la su tristeza por los vuesos yerrores, 
Cada dia le entristecedes, como facen traidores. (309) 


Es llamativo la evocacion frecuente de la acusacion de /a traicién. Con el tiempo 


esta preocupacion mudéjar probable persiste, especialmente para los mudéjares de 
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Valencia quienes viven en la costa, y intensificara durante el periodo de los moriscos tras 
las guerras de las Alpujarras asociandolos con los piratas del Mediterraneo. La traicién 
hecha a su padre por parte de los hermanos por no cumplir con promesas dadas a él de 
cuidar bien a Yucuf, quizas les haga recordar a los mudgjares el no cumplir con las 
promesas hechas a ellos en los términos de capitulacién en varias ciudades. Se destaca el 
ejemplo de la ciudad de Toledo donde los monjes cluniacenses convirtieron las masajid 
(““mezquitas’’) en iglesias que segun las capitulaciones debian ser protegidas (Calvo 299). 
Es posible que hubieran llegado a Aragon las noticias de tales incidentes para causarles 
inquietud. 

De un sentido general, el sistema total, abarcando la infraestructura politica y 
economica deja a los mudéjares sin recursos y asi vulnerables. Asimismo, en E/ poema 
de Yucuf la estructura social no es favorable a Yucuf. Asi, los hermanos por ser mayores 
y asi mas fuertes Ilegan a dominar a un Yuc¢uf muy joven y “tierno.” Del lado mudéjar, 
tampoco les favorece la estructura del sistema justiciero tal que si un mudéjar fuera 
acusado por dos cristianos no podria el mudéjar defenderse y resultaria condenado 
(Boswell 123-124). Otro ejemplo de una estructura fuera del alcance de Yucuf ocurre en 
el caso de la seduccion y la complicidad de la amiga de Zalija por hacer las_pinturas 
sensuales que sirven de metafora para un sistema fuera del control de Yucuf: 

Dio la su privada: “Yo vos daré un consejo, 

Vos dadme haber e yo faré un bosquejo, 

Yo habré un pintor que mestorara arrecho, 

Yo faré de manera que él venga a vuestro lecho. (74) 


Por ultimo, como resultado de las acusaciones falsas hechas contra Yucuf de que 


él intentaba violar a Zalija, él es condenado a la cadena perpetua. Es irdnico la acusacion 
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cuando en realidad, él no hubiera podido defenderse ante cualquiera acusacion hecha 
contra él. Esto nos recuerda de la situaci6n mudéjar indefensa ante muchas acusaciones. 
Ademas, nos recuerda de las consecuencias de tener relaciones intimas prohibidas entre 
los mudéjares y cristianos o judios: la pena de muerte para el hombre musulman y la 
esclavitud para la mujer musulmana. Como mencionado antes, puede que la seduccién 
de Zalija sirva de metafora para la tentacion seductiva de que uno quiera convertirse. 
También, E/ poema hace mencion explicita del numero de afios pasados alli 
resultando en un total de “doce annos estuvo preso” (113). Tanto detalle explicito acerca 
del numero de afios parece a la realidad mudéjar de estar exigido a pagar los impuestos 
exactos (Boswell 195-259) y aun puede reflejar la necesidad de pedir concesiones por un 
numero fijo de afios por parte de las aljamas valencianas que vuelven bajo la corona 
aragonesa. También, puede que sea otro ejemplo de la intertextualidad biblica por ser el 
numero doce muy simbdlico en la Biblia (representativo de los apdstoles, doce planetas 
de Apocalipsis, etc. (Minnicks) En cualquier caso, esta atenciOn a numeros exactos 
demuestra una situacién exigente y que les faltaban los recurseos vitales para sobresalir. 


El encarcelamiento y el aislamiento 


Ante una vulnerabilidad sin recursos, los mudéjares aragoneses Ilegan a sentir 
restringidos, en un sentido, encarcelados. Boswell observa al respecto: 
“The mere fear of being sold as a slave or confiscated to the Curia must 
have been enough to deter a great many Mudéjares from running the risk 
of violating unfamiliar ordinances in strange locales, and hence convince 
them to remain safely at home” (290). 


Paralelamente, la obra evidencia una preocupacion con el encarcelamiento o el 


confinamiento. Especificamente, Yucuf sufre del dolor, la tristeza y el aislamiento por la 
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separacion de su familia y también por su encarcelamiento eventual como analizaremos 
en seguida. Este tema resonaria con los mudejares por las politicas aragoneses de no 
permitir viajar a los mudéjares después del brote de peste en 1348-9 tanto por depender 
de sus labores econdmicos como por una sospecha de ellos (Boswell 287). En 1361 se 
prohibe la emigracién mudéjar de Valencia (Boswell 305-306). Y un poco para 1363 
oficialmente se prohibe la emigracion de Aragon (ibid). Como sujetos vulnerables los 
mudéjares quedan sin opcion y son ligados a la tierra. 

De hecho, abundan los ejemplos del encarcelamiento en E/ poema incluyendo el 
tiempo que Yucuf pasa en el pozo, cuando lo venden y lo llevan encadenado a Egipto 
(Estrofa 39), y claro, los doce afios pasados en la prisi6n. Asi, en los ejemplos que siguen 
el duelo le abruma tanto a Yucuf: 

“E levanlo encadenado asi como pusieron (39). 
Cuando vino el mover, Yucuf iba llorando, 

Por espedirse de sus hermanos mal iba quejando, 
Maguer quellos eran malos, él fagia su guisado...(40) 
Espertélos a todos muy aprieso Ilorando,...(43) 
Abrazé a cada guno, e partidse con dolor...”(44) 

Aparte de Yucuf, su hermano menor también experimenta el dolor ocasionado por 
la separacion. El recuerdo de Yucuf es tan intenso que no le deja comer: “Y vedosele el 
comer, por dolor de su hermano” (234). También, el amor del padre por su hijo es 
evidente en el recuerdo de Yakub por Yucuf: “;,D6 es el mi amado” (28). Yakub incluso 


llora por el dolor de perder a su hijo: “Volvidse Yacop, e volvidse llorando” (33). En el 
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capitulo coranico Yakub llora tanto que pierde la vision y se queda ciego. Igualmente, 
por su parte, a Yucuf le abruma el recuerdo de su padre: 


“E cuando oyera el nombre de Yakop nombrar 
Afligidsele el corazon, e el rey cuid6 llorar” (273). 


De hecho, el personaje de Yucuf conoce el dolor verdadero ocasionado por la separacion. 
Asimismo, la comunidad mudgjar reconoceria el dolor abrumador ocasionado por un 
familiar o miembro de la aljama volviéndose esclavo 0 tomado por cautivo o rehén 
(Boswell 332-333). 

Ademas del dolor experimentado por Yucuf, en su confinamiento él experimenta 
el aislamiento también: “Alli iba Yucuf solo e sin compannero’”(45). Antes de salir de la 
prision escribe una inscripcion que enfatiza el aislamiento que experimento en la carcel: 

E en el portal de la prision fizo facger un escripto: 

“La prision es fuesa de los hombres vivos 

E sitio de maldicion e banco del abismo; 

Allah nos cure de ella a todos los amigos” (143) 
iEs posible que los mudéjares comparen su residencia en la Peninsula Ibérica 
crecientemente hostil de la manera que esta metafora capta? E/ poema enfatiza la 
intensidad del aislamiento experimentado por la condicion encarcelada. En esto, puede 
que parezca a la condicion de los mudéjares quienes probablemente se sentian aislados 
sin poder viajar ni emigrar, aparte de las varias restricciones en su vida diaria cuales 
resultarian en ser esclavizados. No obstante, el invocar a Dios 0 Allah sirve como el rayo 
de esperanza para Yucuf y Yakub a lo largo del Poema. En la invocacion de arriba hay 


mencion de “todos los amigos,” lo cual sugiere un tono comunitario al Poema asi quizas 


reflejando las necesidades del conjunto mudéyar. 
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Fuerzas empoderantes de la obra 


Segun mi lectura, el tema de la congoja experimentada por Yucuf a causa del 
encarcelamiento revela la humanidad de Yucuf, lo cual, en turno da la posibilidad de 
servir como fuerza empoderante para los oyentes mudéjares. En esta seccion presento las 
diferentes maneras segun las cuales E/ poema de Yucuf, como una reescritura, empodera 
al personaje de Yucuf y asi de forma paralela tiene la misma potencial para el publico 
mudéjar. Empiezo con las manifestaciones de la humanidad de Yucuf que lo presentan a 
él como un ser humano ejemplar a quien los mudéyjares se puedan acercar y con quien 
puedan identificarse y incluso recibir animo. Luego, continuo con la caracterizacion 
favorable de Yucuf y otros personajes relevantes. Después, considero también las 
apariencias que enfatizan el decoro. En suma, todas las imagenes evocadas sugieren la 
auto-afirmacion mudgjar y una resistencia a los codigos de vestidura exigidos de los 
mudéjares segun los requisitos del Edicto del Cuarto Concilio de Letran de 1215. 
También el comportamiento firme de Yucuf como rey con los hermanos es en si 
empoderante. Finalmente, los milagros, muchos de ellos inventados por los mudéjares 
son los recursos mas provocadores que hacen de la reescritura del capitulo coranico, una 
obra aun mas de admiratio e inspiracion. 

En cuanto a la humanidad de Yucuf, se nota su frustraci6n al estar encarcelado 
injustamente. Al suplicarle al escanciador, “Ruégote que recuerdes al rey de mi prision, / 
Que harto me ha durado esta gran maldicion’(111) asi expone su humanidad y revela que 


es entendible que uno se frustra y cansa de su circunstancia desdichada. 


60 


Ademas, cuando parece inclinado por un momento a la seducci6n de Zalija, 

también esta expuesta la humanidad de Yucuf: 

Yucuf en aquella hora quisose encantar; 

El pecado lo facia que lo queria engannar; 

Mas vido que no era a su padre honrar, 

Repentido fue luego, comengose de afermar (83). 
Por demostrar la posibilidad de esa inclinacién Yucuf esta en el mismo plano como los 
demas seres humanos y al resistir la tentacion ilicita llega a ser objeto de la admiracion. 
Esta combinacion lo convierte en un modelo para el mudéjar de resistir sus propias 
tentaciones rutinarias y especialmente la tentacién de abandonar el Islam para el 
catolicismo o el judaismo. Ademas, E/ poema de Yucuf expone la humanidad de Yucuf 
al revelar cuanto duele y sufre mientras destapa otras emociones humanas complejas pero 
reales y relevantes a los mudéjares muy sensibles a la tentacion. 

Asi, otra manifestacion de la humanidad de Yucuf ocurre en las emociones 
complejas que siente como adulto y rey, al ver por primera vez a sus hermanos. En la 
llegada de sus hermanos los sentimientos contrarios de Yuc¢uf consisten “De una parte 
placer, de otra gran despecho” (185). Asi, al presentar la condicion humana a veces 
conflictiva de Yucuf, la obra logra acercar los oyentes al personaje de Yucuf. Ademas, 
existe la posibilidad de que sea indicacién de los sentimientos mixtos de los mud¢jares 
hacia los cristianos quienes en una época antes de la introduccién del gueto de la moreria 
eran vecinos. 

De igual modo que la humanidad de Yucuf permite un acercamiento a él con 


posibilidades empoderantes, la caracterizacion de otros personajes es otra técnica 


empoderante del Poema. En contraste con la ambigtiedad del Coran: E/ poema designa a 
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los personajes de Zalija (141), el rey (152) y Yakub (177) como musulmanes por su 
invocacion de Allah. 

También se presenta a Yucuf con un caracter ennoblecido demostrandose como 
un hombre de principios. Es decir, él rehusa salir de la prision hasta que esté vindicado 
de las alegaciones falsas hechas contra él: 

E fuese el escanciano a Yucuf con el mandado, 

E dijo como el rey por él habia enviado, 

E que fuese presto, del rey no fuese airado; 

E dijo Yucuf: “No seré tan entorbiado; 

Mas vuélvete al rey, e dile de esta manera: 

Yo, {que fiuza tendré en tu mer¢ed ¢ertera, 

Que me tuviste preso do¢e annos en carcel negra 

A tuerto e sin razon e a trai¢ion verdadera? 

Mas yo de su prision non quiero salir 

Fasta que me venga de quien alli me hizo ir, 

De las duennas fermosas que me fizieron fuir 

Cuant se cortaban las manos e non lo podian sentir 
(134a-136d) 

Por ultimo, su buen caracter rinde los buenos resultados de la restitucion y de la 
vindicacion del honor. Las mujeres declaran “E Yucuf fue ¢ertero manteniendo lealtad. / 
No quiso voltariar ni le dio la voluntad” (139). Ademias testifica Zalija, ““E le tenemos 
culpa; Allah es perdonador,/ Yucuf es fuera de yerro, y de pecado mayor” (141). 

Otra prueba de su vindicacion ocurre cuando el rey lo honra: 

Envidle el rey muy rica cabalgadura 

E gran caballeria que lo habian a cura 
Levabanlo en medio como sennor de natura, 
E fuéronse al palacio del buen rey, de mesura. 
El rey como lo vido, luego se fue a levantar, 


E el rey se fue a él, lo que no solia usar, 
E asentolo cabo a él, lo que no solia far, 
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E en la hora la dijo el rey; “Mi fillo te quiero far” (144-145). 

Asi vemos que el rey lo honra al querer tomarlo por hijo y continua honrandolo al 
entregarle su reino: 

Dio el rey: Oh amigo, e como me has alegrado, 

Yo te lo agradezco, de Allah ende habras grado, 

Que tu seras aquel por quien se ensalzara el condado, 

E que de hoy adelante te dejo el reinado (153) 

Ademias de la caracterizacion positiva de Yucuf, otra cualidad empoderante del 
Poema es la atencion a las apariencias. Refiere a Yucuf como “la barba donosa”(132) asi 
quizas ensalzando la barba tipica de los hombres musulmanes por ser practica de la 
sunnah, o la tradicion profética musulmana. También era practica aceptada de la Edad 
Media: El Cid también tenia barba. Sin embargo, a la vez, Zalija lo afeita y lo viste de 
ropa fina: 

Y fuese Zalija add Yucuf estaba 

De purpura e de seda muy bien lo aguisaba 

E de piedras preciosas muy lo afeitaba...(91) 
El énfasis especial al estado afeitado de Yucuf que se lee arriba no concuerda con la 
situacion actual de los mudéjares quienes segun el Edicto del Cuarto Concilio de Letran 
de 1215 debian vestirse de una manera distinta “asi como la diferenciacion por el peinado 
y la barba.” (Garcia-Arenal 64) Segun esto no se permitia que se afeitaran los hombres 
mudgéjares. Entonces E/ poema de Yucuf desafia esa restriccion revelando quizas el 
anhelar la posibilidad de afeitarse y vestirse de telas ricas prohibidas. Asi podemos 


interpretar el tratamiento de la barba por los autores mudéjares como forma de protesta al 


oficialmente tener que tener una barba. 
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De otra manera, un enfoque deliberado de asociar piedras preciosas con Yucuf y a 
la vez asociar el estado afeitado con el embellecimiento puede ser una manera escrita de 
rechazar y resistir las restricciones hechas contra los mudéjares por las autoridades 
cristianas. Otro ejemplo de adorno ocurre al venderlo en el mercado de Egipto: “se lo 
visten con adornos lujosos” (58). Es curioso que la descripcion de la ropa elegante y 
lujosa de Yucuf ocurre en contraste marcado con la realidad mudéjar impedido de 
exponer tal riqueza. Quizas sea esta adopcion otra expresion de la resistencia que 
imparte la obra: 

Los vestidos que traia eran de gran valor 
Eran de oro e de seda, e de fermosa labor 
E traia pidras preciosas, de que salia claror 
Mas traia algalia e muy rico golor (186). 

Ofreciendo el elemento de admiratio a la historia haciendo a los hermanos por 
ultimo sobrecogerse, como rey, Yucuf manipula las apariencias vistiéndose de manera 
lujosa para demostrar su superioridad ante ellos. El vestirse Yuguf con decoro lujoso 
contrasta con las imagenes secas de la hambruna y la sequia. Quizas esta fascinacion con 
imagenes decorativas ocurra en respuesta a las restricciones de vestiduras para los 
mudéjares en el siglo XIII (Garcia Arenal 64). 

También, E/ poema hace mencion de la hermosura de la madre de Yucuf: “Era la 
su madre fermosa y bella” (4). Aparte, hay mencion de la raza de la guardia que lleva a 
Yucuf:” No lo sintid el negro que lo iba guardando” (46). Al enfatizar el color negro de 
la guardia evoca la imagen de una distincion racial entre él y Yucuf. (Es posible que 


estas referencias ocurran para contrarrestar el proceso de la racializacién que los 


mudéjares estan experimentando y la cual luego enfrentaran los moriscos? 
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Otra caracteristica empoderante del Poema es la actitud firme de Yucguf como rey 
con sus hermanos. Los mantiene bajo su control, manteniéndolos por tres dias aunque 
ellos se impacientan para irse. Sin embargo los cuida bien, en contraste con la manera 
bruta anterior de ellos hacia él. Aunque tiene el poder de vengarse de ellos, no lo hace. 
El autodominio de Yucuf, entonces, lo convierte en una especia de un héroe. En la 
siguiente estrofa se observa el control sobre si aunque tiene el poder de castigarlos: 

Dioles el rey; “Prometo al Criador, 
Sino por actar a vuestro padre e sennor, 
Yo os tendria presos en cadena con dolor, 
Mas por amor del viejo enviaros he con honor (198). 
Ademas E/ poema, recalca la autoridad de Yucuf el rey. Asi, esta en posicion de 


advertirlos: 


...Dicgiéndoles el rey que mirasen lo que hablaban 
Que si decian mentira ella lo declaraba. 


Quien con el rey habla guardese de mentir, 

Ni en su razon non quiera mentir, 

Porque cuando lo facia ha¢iala retinnir, 

E ella le decia verdad sin cuentradegir (192-193). 
Al alertarles de no mentir, expresa su desconfianza en ellos: “Mas en vosotros no me fio 
ni me caye en grado” (203). Con el cambio de papeles, ordena a los soldados acusar a los 


hermanos de hurtar la mesura (la caliz): 


“iGuardaos traidores, que habéis hecho falsia! 
Mala obra obrastes al rey todavia!” (251) 


Asimismo, Yakub también acusa a sus hijos de traicidn. Les dice, “Venides con 
traicion / De guisa faredes que non de quedara morgon” (309). Otra acusacion hecha por 


Yucuf a los hermanos consta de lo siguiente: “Yo vos digo la sazon,/ Que todos a mi 
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tenedes trazas de ladrén” (264). Esta acusacion especifica se relaciona con la hecha 
anteriormente por los hermanos acerca de él al mercader quien en turno declara: 
“Diciendo que eras ladron e de falsa pellelha” (42). Incluso reprende severamente a los 
hermanos: 

Dyoles el rey: Eso no seria razon, 

Que yo tomase al cativo e dejase al ladron; 

Id de aqui, no me enojeis, que me haceis gran sermon, 

E empezad de caminar; que no habreis mas razon (276). 

Por fin, Yucuf explica que su uso de fuerza fue deliberado: “Yo os quise mostrar 
mi fuerza e mi ventura” pero continua a perdonarlos (295). Se nota que en todas estas 
maneras Yucuf establece y ejercita su autoridad sobre los hermanos creando para ellos 
una situacion de incertidumbre. En realidad es parte de su plan de hacerlos darse cuenta 
de su error. 

Esencialmente ocurre una obra teatral dentro de la obra. Al confrontar a sus 
hermanos, Yucuf emplea un caliz o “la mesura”--la misma que fue puesta 
deliberadamente a escondidas en la bolsa de su hermano bioldgico para “atraparlo.” En 
una maquinacion teatral para parecer que tiene poderes sobrenaturales con que intimidar 
a sus hermanos: “La mesura me ha fablado” dice el rey Yucuf. En este contexto, 
presenta la carta de venta original de cuando era nifio asi recriminandolos: “Sois de muy 
mala casta” (300). Al montar el espectaculo, Yucuf emplea los medios disponibles a él 
para convencer a los hermanos de sus errores por boca del rey original: 

E firid el rey en la mesura como de primero, 
E el son escuitaba el buen rey verdadero. 


Disiéndoles enpues: “Dice este son certero 
Que aquel vueso hermano es vivo e caballero... 
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...E dira aqueste son, que todos sois pecadores (301, 303) 

Ademas, ocurren varios milagros verdaderos en E/ poema que confirman el 
espiritu empoderante de la obra. Lo que es mas, el hecho de que muchos de estos 
milagros son inventados y afiadidos porque no aparecen en el Coran confirma que la 
reescritura, en parte sirvid la falta de 4nimo considerando sus condiciones crecientemente 
tenues. Quizas les causase a los mudéjares recordar la fuerza sobrenatural y divina como 
alivio. En vez de considerar el uso de milagros como una forma de escape de su realidad 
sombria, parece mas adecuado considerarlos otra manifestacion del empoderamiento del 
personaje de Yucuf porque al final, él triunfa. Asimismo, confirman los morales al fondo 
de la historia por involucrar siempre la figura de Yucuf con su caracter constante y asi 
profético. 

En primer lugar, y partiendo de la version coranica, Yakub habla con el lobo 

quien clarifica: 

Rog6 Yacop al Criador, e el lobo luego fue a fablar: 

“No manda Allah que a nabi fuese yo a matar, 

En tan extranna tierra me fueron a buscar; 

Hanme fecho pecado, viéngolo a lagerar (31) 
Es importante notar que el acto milagroso ocurre después de que Yakub suplicé a Dios. 
Entonces, este milagro refuerza una creencia en Dios como el ser verdaderamente en 
control de todo. Este aspecto hubiera animado a los mudéjares a contar con El durante 
sus tribulaciones. Mas tarde cuando el guardia fisicamente hiere a Yucuf el nifio y le 


acusa de ser mal ladrén, Yucuf hace suplica a Allah: 


Dijole Yucuf: “Yo...no soy malo ni ladron, 
Mas aqui yas la mi madre, e véngola pedir perdon 
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Ruego ad Allah del cielo e la fago oragion 
Que si culpa non te tengo, él te dé su maldigion. 


Andaron toda la noche fasta el otro dia, 
“Enturbidseles el mundo, un gran viento corria, 
Fallecidles el sol a hora de mediodia; 

Non vedian por do ir con la mercaderia. 


Fizose el mercader mucho meravellado 

De aquesta fortuna que facia el pecado, 

Dijo a sus compannas: “Yo vos mando privado 
Qui pecado ha fecho que vienga acordado 


Ques aquesta fortuna que agora habemos 

Por algunos pecados que entre nosotros tenemos; 
Qui pecado ha fecho perdone e perdonemos, 
Camiaremos ventura, todos escaparemos.” 


Dio el negro: Sennor, yo di una punnada 

Ad aquel vuestro cativo que fuia a la alborada.” 

Llamo el mercader a Yucuf una vegada, 

Que se vengase del negro e de la su yerrada. 

Dio Yucuf: Amigo, eso no es de mi afar; 

Que yo no so de aquesos que se quieren vengar, 

Mas soy de tal rais, que quiero perdonar 

Gran yerra que seia, yo asi lo quiero far.” 

De que aquesto fue fecho, e el negro perdonado, 

Aclarecié el dia e el mercader fue pagado, 

Dijo a Yucuf: “Ah hermano, ay amigo granado, 

Si no por la composicion, ya habriate soltado” (51-57). 

Muchas cosas relevantes y reveladoras ocurren en estas estrofas. Primero vemos 

el patron o la pauta de que Yucuf hace suplica a Dios y que luego ocurre el cambio 
milagroso del tiempo. Esto tiene el efecto de recordar el poderio de Allah. Aqui 


entonces, vemos que a pesar de su condicién oprimida, este cambio milagroso del tiempo 


ocasionado por la suplica fortalece a Yucuf (y también a los mudéjares quienes quizas 
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sepan la narracion profética de que Allah concede a la siplica del oprimido’). Otra cosa 
relevante, lo dicho por el mercader (Estrofas 53-54) sin saber de la oracion hecha por 
Yucuf y de lo que paso entre él y el guardia sefiala un reconocimiento de que existe un 
orden natural, o sea una balanza moral y ética. El mercader ve la necesidad de conseguir 
justicia para restaurar ese Orden. Para los oyentes mudéjares es posible que esto hubiera 
resonado con su propia situacion oprimida. Ademas, este intercambio establece la 
represalia como el deber del mudéjar oprimido. Pero, en el ejemplo profético al haber 
perdonado al negro, E/ poema prefiere la magnanimidad de caracter, lecci6n importante 
para los mudéyjares. Como resultado, Yucuf se eleva en consideracion y por lo menos 
hace que los mudéjares también valoren su paciencia ante una vida llena de aflicciones y 
congoja. 

Lo que es mas, otros milagros confirman la posicion elevada de Yucuf. Lo 
siguiente parece mucho al cuerpo de narraciones y acontecimientos proféticos 0 la 
seerah, de Muhammad U= en cuyo caso una nube le seguia cuando era nifio, 
protegiéndolo del sol (Azzam and Gouverneur 26). En la estrofa siguiente vemos algo 
parecido que demuestra la intertextualidad de /a sunnah: 

EI dia era nublo e él bien lo aclaraba 
Maguer que era oscuro, el bien lo blanqueaba, 
Por do quier que pasaba él todo lo alombraba (59) 

También, como adulto en la prision, Yucuf cura a los enfermos: 

Alli do estaban presos muy bien los castigaba 
E cualquiera que enfermaba muy bien lo curaba. 


Todos lo guardaban por do quiera que el estaba 
Porque él lo mere¢ia, su figura se lo daba (104). 


3 “Beware of the prayer of the oppressed, for there is no veil between such a prayer and God." [Al-Bukhari]) 
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En este acto milagroso, vemos, otra vez, el contraste que Yucuf provee en sus 
circunstancias. En un lugar donde se castiga a la gente, él les ayuda. Su caracter y los 
milagros funcionan de manera complementaria. A la vez, por atribuir el milagro de curar 
a los enfermos, algo no mencionado en el capitulo coranico con respecto a Yucuf, parece 
mucho a Jesus & y asi ocurre otro ejemplo de la intertextualidad biblica y podriamos decir 
coranica también porque si hay mencion de los milagros de Jesus ¢ en el Coran. 

Aparte, el milagro mas obvio del Poema es la capacidad que Yucuf tiene para 
interpretar suefios.” El misterio que los suefios presentan son clarificados por su 
interpretacion de los suefios. Esto confirma su estatus profético y lo liga con el Divino, 
asi animando a los mudgjares. 

En el afio 1856 Gayangos quien primero posey6 el Manuscrito B dijo lo siguiente: 
“Traido ultimamente de Aragon, y encontrado en una cueva 4 vueltas de otros varios de 
la misma especie y de algunas armas de fuego, escondidas sin duda alli para burlar la 
vigilancia de las autoridades” {Enfasis mio] (Menéndez Pidal 1). Se puede ver que 
Gayangos implica a los duefios del manuscrito de una subversion deliberada y parece que 
asi era. 

Para el periodo mudgjar es muy probable que la composicion del Poema de Yucuf 
tuviera los motivos de resistir la marginacion creciente de los mudéjares empezado con el 


Edicto del Cuarto Concilio de Letran de 1215, incluyendo las prohibiciones de “cantar” el 


*~ Seguin la literatura de las narraciones proféticas:"The true dream is a forty-sixth part of prophethood.” 
(Bukhari) 
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adhan en 1311, los decretos sobre la vestimenta y las prohibiciones de no emigrar, entre 
otros. Aun con todo eso, el islam todavia no era prohibido en la Peninsula Ibérica pero 
empezaba a dificultarse la practica del islam. En reaccion a las restricciones sociales y la 
opresiOn econdmica experimentada por su posicion de “tesoro real” junto con la tentacion 
de optar por el catolicismo, puede que E/ poema de Yucuf sea un esfuerzo de animar a 
miembros de las aljamas a perseverar en su islam al invocar el recuerdo del profeta 
Yucuf. Por hacer su legado accesible a una audiencia ibérica mudéjar, E/ poema de 
Yucuf forma parte de la “resistance culture” de los mudéjares. 

Para el periodo morisco, se debe ver E/ poema de Yucuf como una obra 
subversiva tanto por la forma como por el contenido. La circulacién del Poema con la 
grafia arabe ocurre cuando ya se prohibia la grafia arabe con el Edicto de 1526. Para 
entonces, también, se prohibia el islam en la Peninsula porque el proyecto de convertir a 
todos los mudgjares de la Peninsula al catolicismo era oficialmente realizado con el islam 
ibérico supuestamente acabado. En esta manera, la circulacién del Poema con sus temas 
profundos ocurre en oposicion directa a los edictos de conversion y edictos relacionados 
con la prohibicion de la expresion del islam culturalmente asociada con el arabe. 

Si nada mas, en el caso de Yucuf, los mudéjares observan un ejemplo de la 
paciencia y la perseverancia ante la afliccidn--el concepto multifacético coranico de sabr 
que promete eventualmente superar las circunstancias. Ademas, el ejemplo del Yucuf en 
El poema de Yucuf confirma que el honor si pertenece a los mudéjares aunque no siempre 
concuerde con los valores cristianos actuales. En general se puede ver E/ poema de Yucuf 


como una narrativa de cautiverio, traicion y aislamiento con dificultades y ansiedades 
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monetarias al fondo que preocupan a la autoria mudgyjar. Aparte de consolar y animar al 
pueblo mudéjar, el ejemplo de Yucuf eventualmente ayuda el pueblo morisco también. 
Ademas, por estrenar una expresion castellana o romance del Islam, E/ poema de Yucuf 
literalmente representa el éxito de los mudéjares y moriscos de mantener relevante el 
islam dentro del marco espajfiol cristiano. La combinacion de la grafia arabe que 
encapsula un contenido de lenguaje castellano/romance utilizando la cuaderna via culta 
del medievo debe ser celebrada como una de las primeras manifestaciones del romance 
escrito asi reflejando la pluralidad rica de la Espafia medieval llegando a la época 
moderna. De hecho, al leer un manuscrito aljamiado asi, uno descubre, o mejor dicho, 
redescubre una parte rica de la historia filologica espafiola desafortunadamente perdido 
con la expulsion de los moriscos. 

En el capitulo que sigue como consecuencia de los temas continuos de 
confinamiento y aislamiento veremos intentos mudéjares y moriscos para mantener vivo 


el aljama musulmana castellana en especifico y el islam peninsular en general. 


fe: 


Capitulo Dos: 


Entre la resistencia y acomodacion: E/ Mancebo de Arévalo e Yea de Segovia 


Mientras en capitulo uno, exploramos el cautiverio y aislamiento de la condicion 
mudéyjar en el Poema de Yucuf, aqui consideramos las estrategias de mantener relevante y 
vivo un islam peninsular entrando el periodo moderno. Mientras los autores 
investigados resisten la tentacion de asimilar a veces optan por acomodarse a sus nuevas 
realidades mudéyjares y moriscas para mantener posible el islam en la Peninsula Ibérica. 

En este capitulo me enfoco en las personas y las obras de dos famosas figuras 
espafioles musulmanes de los siglos quince y dieciséis. Es decir, considero a Y¢a de 
Segovia quien vivid en la época del siglo quince cuando todavia no era prohibido el islam 
espafiol pero si empieza a ser obstaculizado. A él le corresponde la primera traducci6n 
del Coran en espafiol en 1455 y El breviario sunni en 1462, entre otras escrituras. 
También me enfoco en un sucesor cronoldgico que a diferencia del anterior vivid en un 
tiempo cuando ya se prohibio la practica del islam. Hablo del joven andnimo del siglo 
dieciséis quien lleva el titulo del Mancebo de Arévalo. A él se debe principalmente La 
tafsira en 1533 y después de eso El breve compendio de nuestra santa ley y sunnah y El 
sumario de la relacion y ejercicio espiritual. Los dos autores demuestran sus 
capacidades, entre la gama de intelectualismo para ofrecer a sus correligionarios--Y¢a a 
los mudéjares castellanos y el Mancebo a los moriscos--estrategias para adoptar a sus 
contextos variables, es decir unas nuevas realidades socio-politicas emergiéndose 


preliminar a la caida del Al-Andalus para Y¢a y pos Al-Andalus para el Mancebo. 
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Empleando cierta teoria marxista nos ayudara acercar a los dos hombres. En 
especifico, quisiera ver en donde caben los dos dentro del esquema gramsciana que toma 
como sujeto el rol y la categorizacion de los intelectuales. Espero que sea un ejercicio 
util que permita evaluar la importancia de los dos para el islam peninsular después de la 
época evanescente del Al-Andalus. Porque ésta no es una investigacion sobre el 
pensamiento socioldgico, me limito a enfocar en el teorista Antonio Gramsci. Sobre todo, 
con respecto a los intelectuales Gramsci esta interesado en el papel que juegan los 
intelectuales en la produccion y mantenimiento del orden social (Class, Conflict, and the 
State 41). Uno podria sospechar la viabilidad de utilizar una teoria de intereses 
economicas modernas--Gramsci mayormente se refiere a las capacidades industriales de 
individuos--para aplicar a otro contexto varios siglos antes. Argumento que si sirve tal 
cotejo al sustituir las capacidades técnicas de Gramsci por capacidades culturales que 
demuestran los mudgyjares y los moriscos del contexto ibérico. Aparte, Gramsci observa, 
Each man, finally, outside his professional activity, carries on some form 
of intellectual activity; that is, he is a “philosopher,”an artist, a man of 
taste, he participates in a particular conception of the world, has a 
conscious line of moral conduct, and therefore contributes to sustain a 
conception of the world or to modify it, that is, to bring into being new 
modes of thought (51). 

Es por eso que Gramsci rechaza “the notion of intellectuals as a social category existing 

independent of the class structure” (41) y por cual razon se amplia nuestra base de 

protagonistas o seres intelectuales. 

Entonces, tiene razon familiarizarnos un poquito mas con lo que tiene que decir 


Gramsci acerca de las diferentes clases de intelectuales y a lo largo colocar a los dos 


autores nuestros dentro del punto de vista gramsciano. Segun Gramsci, existen los 
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intelectuales tradicionales que suelen ser académicos o fildsofos y piensan de si mismos 
ser independientes de intereses clasistas 0 motivos politicos. Pero, esos intelectuales 
tradicionales de todos modos “are bound to the institutions of the previous hegemonic 
order” (Intellectual) a lo cual aludimos antes. El segundo tipo de intelectual identificado 
por Gramsci son los intelectuales organicos quienes salen “organicamente” dentro de la 
clase dominante y actuan como “diputados” que organizan al sistema social. Aquellos 
son quienes mantienen las relaciones hegemonicas (Gramsci 42). Sin embargo, Gramsci 
busca una nueva clase de intelectuales, un nuevo strato de intelectuales organicos que 
“evoke feeling and passion from within the subordinated classes” (ibid). Afiade Gramsci, 
“Organic intellectuals in the subordinated class(es) are defined by social function rather 
than the characteristics of formal education, cultural distinction or social status”(ibid). 
Segun Gramsci se necesita este grupo de intelectuales organicos para surgirse de las 
clases subalternas y formarse como “permanent persuaders” para poder realizar 
actividades politicas revolucionarias en favor de la clase subalterna (ibid). 

Entran ahora nuestros protagonistas Y¢a de Segovia y el Mancebo de Arévalo 
quienes segun sus esfuerzos literarios intentan modificar la concepcion del mundo. Es 
importante considerar los contextos en que aparecen. Uno, Y¢a, es mudéjar y representa 
el establecimiento mudéjar con la infraestructura islamica antigua del aljama con 
legitimidad oficial real por ser reconocido por el rey aragonés. El otro es morisco 
anonimo de la clase subalterna por ser criptomusulman castellano en un ambiente que 
castiga los vestigios del islam. Ninguno de los dos grupos a los cuales pertenecen, ni los 


mudejares ni los moriscos forman la macro mayoria politica. Entonces varian de grados 


75 


en cuanto a una categorizacion subalterna. Los dos se diferencian en su formacién 
educativa: Yca es un faqih y gadi (juez) preparado del aljama segoviana con suficiente 
renombre ya cuando contrata con Juan de Segovia para llevar a cabo la traduccion del 
Coran en 1455. En el epilogo de su Breviario sunni, esta descrito asi: 
Cumplidse este libro intitulado <<Brebiario gunni>> que recopild el 
onrrado sabidor don Y¢e de Chebir mufti, alfaqui mayor de los mugilimes 
de Castilla, alimem de la muy onrrada alchama de Segovia en l'almazchid 
de la dicha ciudad, en el afio de mili quatrozientos y sesenta y dos 
Conbengalo el Soberano en su santa gloria emin ye rabbi yl aalamina. 
(Gabir 155) 
Segun la observacion de Juan de Segovia, es capaz en la lengua arabe y por eso consulta 
los libros de tafsir sin harakat (“vocalizaciones’”’) (Wiegers 106). También, en el 
Breviario sunni hasta incluye las narraciones proféticas (Wiegers 127). En cambio, el 
Mancebo de Arévalo parece ser relativamente joven y sin formacion educativa formal. 
Es por eso que Narvaez Cordova refiere a él de “nuestro morisco escolano”(26) y ademas 
opina Harvey “his claims to know Hebrew were vain boasting” (115 Muslims in Spain 
1500-1614). También, explica su viaje alrededor de Espafia recopilando las ensefianzas 
islamicas. En la Tafsira él mismo dice: “Yo tanpoko la komiya hasta ke me desengajfio la 
Mora de Ubeda i depuwés yyo le e topado en ssarhes de nuwestoro onrrado Alquran” 
(56r) demostrando asi que a la vez que recopila sus fuentes también esta aprendiendo. 
Regresando a sus origenes, considerando las diferencias en los momentos 
variados en que se estrenan nuestros autores-protagonistas, sus papeles varian también. 
Consideramos al aljama segoviana de mudéjares como una comunidad con relativamente 


bastante soberania interna, la cual esta reflejada en las ordenanzas de naturaleza 


gubernamental; es decir, tienen el poder de castigar crimenes con la pena de muerte en E/ 
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breviario sunni. Asimismo, se le pide llevar a cabo la obra por los repartidores, los 
representantes mudéyjares quienes tienen audiencia con el rey. Porque no son de la 
mayoria politica dominante, consideramos a los mudéjares y a los moriscos grupos 
subalternos pero de varios grados. Como lo mencionado arriba, en contraste con los 
moriscos, por lo menos los mudéjares gozan de una posicion legitima. Algo que si tienen 
en comun, los trabajos que realizan los hacen a la peticién de sus correligionarios. Es 
decir, los trabajos por los cuales son mejor conocidos reflejan las necesidades del grupo o 
clase a cual se pertenecen. 

Curiosamente la mayoria de lo que se sabe biograficamente de Y¢a es por el 
catolico Juan de Segovia (Wiegers). Este contrata a Y¢a para llevar a cabo una 
traduccion literal del Coran entre diciembre de 1455 y marzo de 1456. Entonces, por 
colaborar con alguien del 6rden social dominante uno supondria que categorizara de 
intelectual organico para los interéses de la clase dominante. Ademas, por su vocacion de 
fagih e imam dentro de la comunidad mudgjar y tradicion islamica antigua, uno podria 
considerarlo un intelectual tradicional--hasta lleva el titulo de “Gideli” que alude a su 
pertenencia al orden espiritual sufi de los Xadilis (Wiegers). 

Para el momento de redaccion, las autoridades cristianas todavia no han infringido 
en la soberania mudéjar interna. Incluso por contratar a Yca, Juan de Segovia como 
representante de la ideologia dominante, los dos parecen tener relaciones amigables. De 
todos modos, él mismo dice en la introduccion de su obra Breviario sunni porque llev6 a 
cabo la traduccion: 


...Compendiosas causas me movieron 4 interpretar la divinal gracia del 
alcoran de lengua arabiga en alchamia sobre que algunos cardenales me 


ad 


escribieron que lo teniamos encogido y escondido como cosa no ossada 

placear, porque no sin grande causa desamparé mi nacion para las partes 

de Levante: por la qual causa me puse 4 sacarlo en esta lengua castellana, 

animado de aquella alta autoridad que nos manda y dize que toda criatura 

que alguna cossa supiere de la Ley lo debe amostrar 4 todas las criaturas 

del mundo en lenguaje que lo entiendan, si es posible; y esto por evitar las 

dudas y dificultades en contrario puestas. (Gabir 3-4) 
Entonces, ademas de cumplir con un deber religioso de saber Y¢a tiene la intencidn de 
refutar criticas hechas contra el Coran (Wiegers 105). Aparte sabemos por Juan de 
Segovia en una carta a un amigo que Los trece articulos que Y¢a le da a Juan al llegar en 
Aiton tienen como motivo el “aim to praise his religion excessively” (Wiegers 73). 
Entonces, aunque esta empleado por Juan de Segovia, esto revela que Yca queda fiel a su 
causa islamica. Y al mencionar “no sin grande causa desamparé mi nacion para las partes 
de Levante” demuestra que la comunidad mudgyjar funciona como un cuerpo 
independiente y capaz. Es mas, dentro de misma introduccion, Y¢a luego menciona sus 
motivos por escribir E/ breviario sunni. Se destacan dos cosas que menciona: 1) las 
habilidades empobrecidas de los mudgjares en cuanto a la lengua arabe y una resultante 
falta de conocimientos islamicos y 2) que cumpla con una peticion de los repartidores, los 
representantes oficiales de los mudéyares segovianos. Asi el trabajo surge por la pedida 
del estrato social superior mudéjar con fin de satisfacer necesidades internas: 

Y por que los moros de Castilla con grande subjeccion y apremio 

grande y muchos tributos, fatigas y trabajos han descae¢ido 

de sus riquezas y an perdido las escuelas del arabigo, y para reparo 

desos dafios muchos amigos mios trabaron de mi, especialmente 

los honrrados repartidores, los quales con tan gran 

clemencia me rogaron que quisiese en romance recopilar y traduzir 

tan sefialada escritura de nuestra sancta Ley y Cunna de 


aquello que todo buen moro debe saber y ussar, sobre lo cual yo 
no me pude escusar de satisfacer su ruego. (Gabir 4) 
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Aparte dice Y¢a que ha escrito el trabajo tan corto como pudiera para que la gente no 
tenga ningun pretexto para no leerlo (Wiegers 125). En sus propias palabras explica 
porque la situacion castellana musulmana requiere algo tan breve: 
porque la prolexidad no sea escusa 4 los oyentes, ni fastio 4 las tres 
potencias del anima, por que las grandes escripturas pertenescen [4] 
aquellos que tienen sus mantenimientos seguros, y aquesto cesa en los 
moros de Castilla. (5) 

Al escudrifiar mas su papel y especificamente sus esfuerzos de mantener el aljama 
frente a fuerzas catdlicas dominantes, podemos arguir que se porta no como un intelectual 
tradicional puro para los intereses hegemonicos ni un intelectual organico subalterno puro 
sino como un hibrido. Seguin Wiegers, la idea central del Breviario sunni consiste en 
advertir a los mudéjares de la inmanencia del Dia del Juicio Final (130). Y¢a sintetiza el 
credo y los deberes de los musulmanes. Wiegers propone para cual fin deseado actua: 
“Y¢a hoped to stir up a religious revival among the Mudejars by offering them a religious 
book in the vernacular, providing a prospective on the trials of the Day of Judgement, and 
of an eternal life in Paradise” (218-219). Aparte, de sus propias palabras sabemos que 
actua para el “reparo desos dafios.” Esto implica que trata de recubrir un pasado 
conocido. Entonces, la categorizacion de él segun términos gramscianos, porque esta 
realmente esforzandose en dos frentes, entre los mudéjares para educarlos y animarlos y 
asi resistir ofensivas externas para la asimilacion, pero porque trabaja principalmente para 
que sus correligionarios se cumplan con obligaciones islamicas y asi mantener el islam 


del aljama, quizas haga sentido pensar de Y¢a no como intelectual tradicional gramsciano 


puro sino como intelectual hibrido. 
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La pregunta logica que sigue entonces es fue Y¢a influyente con sus 
correligionarios? Los datos indican que no solo fue influyente dentro de circulos 
musulmanes sino también entre esferas catélicas. Existen cinco versiones del manuscrito 
variando en letra: la mayoria en espafiol y solo uno queda en aljamiado (Wiegers 120). 
Los registros de la Inquisicién revelan que Melchior de Vera, un morisco aragonés 
ensefié del Breviario sunni (AHN Inquisicion). Ademas, parecen haber circulado 
fragmentos del Breviario sunni como parte de otros manuscritos aljamiados. También, 
hay mencion de las obras de Y¢a en el inventario de la duquesa de Arévalo, Leonor de 
Pimentel, la esposa del duque de Plasencia, uno de los mas poderosos nobles castellanos 
de la mitad del siglo quince (Wiegers 134). Esto sugiere que circulaban sus obras entre 
lectores cristianos también. No obstante, hay que mencionar que la traduccion literal “de 
pe a pa” del Coran que hizo no parece haber tenido un efecto innovador en la comunidad 
mudéjar porque solo circulaban los libros de tafseer, la exégesis coranica después de la 
fecha de redaccion de su traduccion (Wiegers 218). Esto no es sorprendente si 
consideramos que una lectura literal quizas no fuera la norma para los mudéjares. Es por 
eso que Y¢a enfatiza el rol de los libros de exégesis coranico en su traduccion: “Plegue 4 
la inmensa piadad de Allah darme gracia con su ayuda, como teniendo el ataf¢ir del 
alcoran delante, lo haga y que sea guia 4 los que del arabigo son ynorantes, asi a los 
propios como 4 los estrafios” (Gebir 4). 

Sino en la lectura del Coran, en la practica islamica parece haber ofrecido algo 
nuevo para los mudéjares. Hablando del Breviario sunni, Wiegers sefiala como quizas 


innovo algo en la practica de la religion en la Peninsula al permitir una modificacion a la 
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circuncision por si acaso los conversos al islam se metieran en problemas al ser 
descubiertos (Wiegers 106). A tal efecto dice Yea: “Circuncidar la criatura fué amado 
en los barones y es bueno abrebiar el tal acto, y mas en tierra de sujeccion, por los 
yncombenientes (78). De hecho, facilita el Islam para los mudéjares con dispensas asi y 
atin mas tarde para los moriscos, porque el Mancebo habla de las fadas sin ninguna 
mencion de las circuncisiones. 

Regresando ahora al Mancebo de Arévalo, notamos que él como Y¢a de Segovia 
también fue pedido a escribir /a Tafsira. Asistiendo una reunion clandestina, dice el 
Mancebo a tal efecto: 

Aqui me rogaron estos honrados sabios, viendo la situacion de nuestra 
religion que, en el interim de mi partida, yo me ocupase de recopilar 
alguna parte sustancial de comentarios de nuestro honrado Coran, lo mas 
breve y compendiosamente posible. Yo acepté este pequefio trabajo de 
este tratado por jreverenciar, cumplir? con la obligacion musulmana, y por 
el ruego de estos honrados sabios. Quiera Su Inmensa Bondad que sea 
para satisfaccion y para bien de todos hasta que otro tratado mas granado y 
con libertad de esta tierra. (Narvaez 20) 

Entonces, ambos textos de /a Tafsira y el Breviario sunni tienen sus origenes a 
partir de dichas solicitudes por los sabios alla presentes. También, /a Tafsira tiene como 
fin el recuperar el estado de la practica del islam entre los moriscos. Tanto como el 
Breviario sunni, la Tafsira es un esfuerzo urgente para preservar la identidad musulmana 
y asi la comunidad musulmana morisca. De un sentido probablemente el Mancebo 
piense satisfacer un fard kifaya o una obligacion de la congregacion. El mismo repite 


como surgié la obra: 


...me diysso un alim estas palabras: Hicho, hasta mis algos se an assenado 
i mis hichos se an desaparesido i mis ssarhes se an olbidado de mi mismo. 
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Y esta kondduwelmma me diyyo grande hinchasson para subenir sobre 
esta tafsira... (152v) 


Narvaez resume como él lo realiza: “viaja por buena parte de la Peninsula 
recopilando el saber de los viejos moriscos, entrevistando a los sobrevivientes de la caida 
de Granada, recibiendo las lecciones que estos le impartian y leyendo en sus bibliotecas 
clandestinas libros y manuscritos redactados tanto en arabe como en aljamiado” (15). Y 
afiade que “El extenso cddice es un auténtico monumento al teson de una comunidad que 
luchaba con denuedo por no dejar de ser y por reafirmar su identidad islamica en plena 
Espafia del Siglo de Oro, con la Inquisicion pisandole los talones y en el contexto de una 
sociedad cada vez mas tensa y hostil hacia los moriscos” (16). Efectivamente, esta 
luchando por la supervivencia de su clase subalterna--en términos gramscianos es la 
definicion de un intelectual organico “permanent persuader.” 

Durante su rihla o viaje, el Mancebo entrevista a los sobrevivientes de la caida de 
Granada y asi llega a varias ciudades. Al hacer esto demuestra la vasta red social de los 
moriscos. Podemos ver a ellos como esa nueva clase de intelectuales deseada por 
Gramsci, un nuevo strato de intelectuales organicos que “evoke feeling and passion from 
within the subordinated classes” (42). A tal efecto confirma que el Mancebo realiza un 
rihla fi taleb al ilm en |a tradicion islamica y demuestra la existencia de un complejo 
sistema clandestino de hospedaje y aprendizaje religioso-cultural que operaba entre los 
moriscos y a nuestra sorpresa incluso entre conversos y moriscos. Curiosamente, se nota 
que el Mancebo consulta textos hebreos también. A tal efecto nos informa el Mancebo: 


...topé un tafssir de ebrayko en Toledo, en kasa de un chudiyo de onrrada 
persona i afizziyyonado a los mmusliymes en-esteremo porke me diysso 
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mmuchas bezes ke entere nosotros akonpasaba lo mas de suw dduwelo... 
(294r) 


En lo que sigue intento comparar las dos obras en cuanto al lenguaje y estilo. 
Aparte, consideramos las fuentes empleadas y qué quiere decir eso de los autores. 
Ademas, pienso puntualizar los temas sobresalientes de las obras sefialando los temas 
comunes y también los que son unicos a la obra mancebiana como las dispensas que 
incluyen las alqafaras, la consolacion que ofrece para los moriscos pero también donde se 
aparta de los entendimientos tradicionales islamicos. Tratamos de deducir lo que 
podemos de sus comunidades respectivas. Dentro de los temas comunes es curioso notar 
cuando se divergen los autores por ejemplo con respecto al papel de la mujer. 

En cuanto al estilo, e/ Breviario sunni de Y¢a parece un manual practico y directo 
que consta de pasajes, como su titulo, breves, y ademas deliberados y sistematicos. 
Incluso, menciona en el prdélogo el numero exacto de sesenta capitulos de que consistira 
la obra. En cambio, mientras toca todos los temas del Breviario sunni y incluso mucho 
mas, la Tafsira, como su nombre es un comentario amplio que tiene el estilo mas de un 
diario personal. Los capitulos toman formas variadas sin una estructura consistente y hay 
mucha repeticion de conceptos. Al contrario el Breviario sunni sigue un formato regular 
con el nombrar de un concepto, seguido por su definicién, en qué consta, y sus limites, 
por ejemplo, usando muchas listas sucintas. 

Los dos emplean un vocabulario Ileno de arabismos y palabras hispanizadas. 
Entre los muchos arabismos que ocurren en /a Tafsira algunos empleados siguen aqui: e/ 
annabi v=, alqafara, tafssir, el alyannah, la sirata, la sunna, alistinya, alttahor, sara’a, 


el assala, alkitab, haffzu, el assuyud, alluhes, una alfitra, al mudd, almusiba, Rayab, 
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Ramadam, el azzaka, el aljama, una alhutba, hamzir, la rrahmma, el assaytan, el alwali, 
una alssadaqa. En cuanto a palabras hispanizadas en /a Tafsira ocurren los siguientes 
verbos: tafsirar, jaleqar, mashar, tahararse, asayyadar, alrrakear, harramar, albulahen, 
alluhar. Ademas occurren varios adjetivos: alfadilosos, taharada, almusibariyyo, ssunal, 
halales, halalmente, alkafarosos, alkafirinamente, alssadaqosos, alhamisas, 
alyama‘almente, destaharados, albalaosos, jaleqados. También, ocurren muchos 
sustantivos hispanizados: algalames, hafdadores, ssrhadores, el ssahado, los algaribos, 
los yahiles, arrizkes, la sihaba, alyannassas, asayadantes, los aldduas, los alharfes, 
atasbihes, hafzzamiyento, las jaleqazziyyones, los nahues, los annabies, alrruh y 
alrruhes, los alkafires, los addines, los almalakes, alrraka’as. Y parece que la palabra 
deballazziyyon sea un neologismo, una traduccion para el acto de hacer descender la 
revelacion sagrada. 

Con respecto a los arabismos en Breviario sunni los siguientes variantes ocurren: 
el atafcir, Agunna, cunni, agalem, haram, hata, aluma, agadaca, el adin, el tahor, 
elguaddo, ania, el acala, alictinche, el alquibla, el acirata, el atayamun, annefilas, la 
alchama, acobhi, addohar, alagar, almagrib, alatema, alicama, alxamaa, la arraca, el 
acaxda, alquiteb, aleas, alguetri, almaschid, el alfaqui, el ataquebira, alfitra, la xarea, 
alfadila, alchomua, el aguchud, alchaneza, enta ti, alcafara, el azaque, Chahannam, 
alhich, el alchihéd, alida, el agidaque, alguali, almahar, un atalaque, halel, haram, 
alhalifa, alguagia, mucilim. Cabe mencionar algunas palabras hispanizados por Y¢a de 
Segovia: entre los sustantivos se encuentran /os almalaques, los arrohes, agadamiento, 


acalaes, alhichante, la adaheas; entre los adjetivos ocurren arraqueado, ¢axdado, 
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halelmente, agalaes, halecada y finalmente los verbos machar, arraquear, acaxdar, 
acachede sus dos agachedas, hatenen y arraquearse. 

Las dos obras también retienen mucho deletreo coranico; es decir, uno debe leer 
las obras segun la ciencia de la recitacién del Coran, e/ Tajwid’, para la pronunciacion 
intencionada y no una lectura literal. Por ejemplo, ocurre el estado de ikhfa en la palabra 
ansi, en leer la cual no se pronuncia la n salvo por un sonido nasal. Aparte, hay muchos 


6 


casos de ig/ab que requiere la conversion de la “n” a una “‘m” si precede a una “b” o en el 


contexto ibérico incluso una “p” asi que sonbara se lee “sombra’”’ y tanpoko se lee 
“tampoco.” También, generalmente siguen las reglas de Tajwid’ en el empleo de las 
letras de huruf-e-shamsiyya; es decir, si la tercera letra de una palabra arabe que empieza 
con J) (alif, laam), lleva una ~ (shadda) la cual significa la duplicacién de esa letra, 
entonces no se pronuncia la letra de J (laam). Entonces lo que Narvaez presenta como un 
error en la escritura de “alfios (sic)” en 334v mejor sea visto por la duplicacion de la “‘n” 
que el tilde representa, algo que sigue el formato del huruf-e-shamsiyya mencionado. En 
el tratado del Mancebo ocurren unos ejemplos del idgham bi-la ghunna seguin cual regla 
no se lee la “‘n’’si sigue una J 6 >. Entonces, se lee inlisitas (272r) como “ilicita” y 
inlisitos como “‘ilicitos” (428v). 


Moviendo al uso del arabe formulaico, es decir el uso de arabe sin ofrecer una 


traduccion, el Mancebo suele hacer esto mucho mas que Y¢a. Los dos si enumeran 


° Véase Husaini, Syed Kaleemullah. Easy Tajwid. Trans. Qari Syed Noorullah Khadri and Qari Quadir 
Husain Khan. Chicago: Muslim Community Center, 1990. 
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capitulos coranicos especificos usando la primera palabra del capitulo en vez del titulo 
formal del capitulo. Asi Y¢a menciona “dos culaudus” (37) y atahietu (26), mientras el 
Mancebo menciona “y estas arrak’as se an de hazer kon tabaraka” (426r) una referencia 
a Surat al-Mulk (“Capitulo del dominio”) . Otros ejemplos mancebianos de esto ocurren 
en /a basmala y el mandar salutaciones (18r), el pregon de la oracion (“adhan’’) (32v), y 
lo que se dice en la oracion cuando “te akorbaras a mediyyo kuwerpo 1 diras: ssubhana 
rabbi il azim wa bi-hamditi”’ (33r). En adicion dice Y¢a, “cubhanahu.” A diferencia del 
Mancebo, Y¢a parece mas comodo citando al Coran empleando la traduccion espafiola 
para fines explicativos (13) y no de manera formulaica como suele hacer el Mancebo con 
la excepcion de una vez (100v). Quizas no hay muchas citas coranicas en la Tafsira o 
faltan traducciones por lo qué el autor atribuye a Imam Malik: “Los nahues hazen mmuy 
suwabes dizziyendas destos i no son dekalaradas en aljamiyya por mandado de Malik” 
(384yv). 
Lo que falta en cuanto a traducciones espafioles del arabe, el Mancebo compensa 
con pasajes poéticos llenas de imagenes fuertes. Por ejemplo describe al Dia de Juicio 
asi: 
..en akel tan temeroso diyya de chuisiyo, ke siy toda el-awwa de la mar 
fuwwese tinta, i las estrellas del siyelo fuwesen eskiribanos, i las palantas 
fuwesen alqalames, i las arenas fuwesen alluhas, no seriyan poderosos ni 
bastantes para formar los tasbihes y-obras ke se hazen en los siyelos y-en 
la tiyerra por la temoranssa del diyya del chuisiyo (347r) 

Y también occurre esto atribuido a un Umarbey: 
ke el-almma, hasta ke la fortifiq6 el Sefior en un alqassar rreal, ke es el 
kuwerpo i ke lasenté en lo mas fuwerte, entre dos koluwnas, ke es la fe i la 


esperanssa; y-estas koluwnas sustiriban sobre kuatro pilares de oro i de 
palata, ke son el ayyuwno, el-assala y-el-azzaka, y-el de palata es el-amor 
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ke se a de tener kon Allah; i estos pilares sustiriban en lastinensiyya y-en 
las obras, y-en los algos y-en la rrahmma. Y-el entendimiyento es el sefior 
desta alqasar y gobiyerna kon libertad absoluwta, es wwarda kontara todos 
los efetos dichos i todos ban en su demanda; si no hallan reistenzziyya 
éntaranse dentoro del alqassar (355r) 

Otra caracteristica destacante del estilo del Mancebo es su uso amplio de los 
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refranes. Segun Narvaez, esto puede ser porque el Mancebo esté “conciente de los 
destinatarios de su obra, que no serian todos letrados ni mucho menos (90). Un ejemplo 
de un refran que utiliza es “Hazen los awelos i pagan los netessuwelos” (369 v). En otro 
lugar menciona “es sobre el onbere el porakkurar y enta da Allah el disponer” (290r). 
Mientras sabemos por seguro las abilidades de Y¢a con respecto al dominio del 
arabe, persisten dudas acerca de las abilidades del Mancebo con respecto al arabe y las 
ciencias islamicas. Aparentemente cree saber el arabe cuando comenta “no la pude topar 


en nuestoro onrrado Alquran” (10v). Incluso indica cierto conocimiento de la gramatica 


arabe al escribir “Daudw’’: el sustantivo “Daud” aparece en el estado gramatico de 


roo, 


3 
“marfu’’; es decir lleva la vocalizacion del damma *-* % que se usa con el sujeto 


de la oracién (212v). Sin embargo quedan dudas acerca de sus abilidades porque el texto 
presenta informacion a veces conflictivas. Demuestra como hizo Y¢a en consultar los 
libros de exégesis coranico el mismo cuidado de no tomar cosas fuera del contexto: 
“Esta diziyenda menkuwadernaron algunos kuriyyosos y amigos kontara mi boluntad 
porke de wuna tafsira para otra se puede permuwtar algun dicho i de mano en mano 
podemos benir todos a dar en giribesa” (133v). Quizas esté reduciendo al oficio de 
tafsirador, literalmente “exégeta” para significar “recopilador.” Pensando asi entonces, 


tiene sentido otras declaraciones suyas. Por ejemplo, no considera ser de nivel de los 
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nahues o sabios: “esto atafie para los nahues, dessaremos la resoluwsiyy6n para los 
heziyentes, wa Alahu (sic) alamu’” (408v). Pero si se considera “tafsirador” cuando mas 
tarde habla en la primera persona: “Los tafsiradores somos...” (422v). Y finalmente el 
Mancebo declara “La mejor alsadaga (“caridad”’) es ensefiar” (611) lo cual intenta hacer 
con su tratado. 

En cuanto a las fuentes empleadas por los autores, Y¢a menciona trece obras en 
su prologo de donde saca la materia del Breviario sunni. Por su oficio y estar encargado 
del trabajo de traducir el Coran es mas fiable su intento. Déjenos volver hacia el 
Mancebo para considerar las fuentes que él usa. Cita a varias fuentes. Se abundan frases 
como “Diyzen los nahues” (102v) y “Diyzen los arabigos” (100r, 123r) como si no fuera 
él ni nahue ni arabe. Merece atenci6n su uso del término nahues para “sabio” (300r) 
porque es un término vinculado con el idioma por nahu significar “la gramatica” y por lo 
tanto los nahues serian entonces “gramaticos.” Es curioso fijarse en cuanto el saber el 
arabe esta vinculado con los conocimientos y la sabiduria para el Mancebo. 

Mencionamos ya al Imam Malik. A menudo, el Mancebo recurre al Imam Malik 
por cual razon podemos considerar a Imam Malik como una figura central en cuanto a las 
fuentes empleadas por el Mancebo. Obviamente, El Mancebo practica la jurisprudencia 
maliki (71v) por declarar “no saliyendo de la rregla de Malik”(145r). Ademas, hace 
numerosas referencias a él: “Dize Malik” (7v), “doktor Malik” (62r), entre otros. 
Ademias recuenta los supuestos origenes de la regla malikiyya (246r). Incluso, atribuye a 


Imam Malik como fuente de lo narrado sobre la caida de Andalusia (293v). Hasta 
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presenta una descripcién de mucha ceremonia asociada con el decretar de Imam Malik 
(131v) asi mitificandolo. 

Lo que es mas, Narvaez sugiere que el Mancebo trata a los judios como una 
otredad (25) pero las referencias judias abundan a lo contrario. Anteriormente ya 
mencionamos de un amigo judio. Aparte, enumera a fuentes judios a menudo: “Dice la 
Tafssira ebrayka’’(190v); “Komo dizen los ebrayqos” (60r); “Dizen los ebraykos” (124r); 
“Diyze mas la subenansa ebrayka (125v y 126r); “Y segun los ebraykos...” (316r); “Los 
ebraykes kuwentan” (316, 304); “un taffsir ebrayko” (365r) y mas. Queda claro que el 
Mancebo confia en las fuentes judias y incluso resalta las bases comtnes: “Dize la tenor 
arabiga y -ebrayka..” (322v). {El hecho de que los dos pueblos son prohibidos en Espafia 
los hace mas legitimo para el Mancebo? 

Otras fuentes incluyen figuras hist6ricos como los compafieros del Profeta (U4) y 
Muhammad al-Ghazali. También cita a varios granadinos incluyendo a un UmarBey, La 
Mora de Ubeda, Ali Sarmiento, Yuse Banegas, y Nozaita Kalderan. Gracias al Mancebo 
tenemos conocimiento de la reunion clandestina en la cual los moriscos se preocupan por 
el futuro del islam en Espafia (Narvaez 67). También al entrevistar a los sobrevivientes 
de la caida de Granada, nos ha dado un tesoro de testimonio intimo de la realidad para los 
granadinos vencidos. Al comentar sobre el lenguaje “no buena” de la Mora de Ubeda, 
nos damos cuenta por ejemplo de que fue “acultarada reciente” como consecuencia de 
negar las capitulaciones. Narvaez apropiadamente sefiala como esta informacion 
contrasta con “los ficticios Gazul y Zaide de la literatura maurofilia que le fue 


contemporanea” (58). La obra del Mancebo también posiblemente demuestra el uso del 
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castellano entre los moriscos del siglo XVI. Es posible que los neologismos fueron parte 
del vocabulario de los moriscos de su dia y esté prestando de otras obras aljamiadas 
palabras como jaleqo (“cred’’), algo que vemos en La leyenda de la doncella Carcayona. 

En cuanto a los temas tocados, los dos autores coinciden en hablar de la 
importancia de tener fe y la aqeeda o el credo y establecer las instituciones del assala o la 
oracion, e/ azzaka o la caridad requirida y el ayuno en el mes de Ramadan. En los 
capitulos principiantes del Breviario sunni, Y¢a define la fe y el credo de manera 
exhaustiva presentando trece articlos del credo mas las razones tras cada uno. 

En cuanto al credo islamico 0 Ageedah que propone el Mancebo no es tan claro 
como Y¢a. No obstante, considero su mencion de los varios profetas como una manera 
de recuperarlos para los moriscos y asi establecer el credo apropiado para un musulman. 
Por ejemplo, desde el principio establece la aqeedah acerca de Isa: “Isa Ibn Maryam 
kaberné komo los demas kosas puwes nasiyy6 de mucher masada de tiyerra yy-awwunke 
bolo al siyyelo, al fyn a de tornar a morir a la tiyyerra 1 bendara mas poderoso 1 mas 
wumano” (1l6r). En otro pasaje sintetiza la mencion de todos los profetas incluyendo 
figuras biblicas para recuperarlos para los moriscos como sus profetas (124r). El 
Mancebo emplea una técnica sincrética para lograr eso: Daud y Isa ofrecen dos alrraka’as 
cada uno de ellos (368v y 382r), las rakads siendo un término exclusivamente islamico 
por referirse a los ciclos de la oracidn muslmana. 

Adelante vemos que estos son textos que tratan de establecer el credo musulman 
tanto como son textos de la jurisprudencia, el cOmo llevar a cabo debedamientos. Yca 


dedica capitulos especificos al asala, el azaque y el ayyuno, subrayando su importancia. 
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Mientras tanto, a lo largo de su obra el Mancebo repite la importancia de estas tres 
acciones. La siguiente cita resume la posicion de estos preceptos: “No seas neglissente 
en treparar tus dewudas y en espesiyal lo ke menoskaba del serbistyyo komo sea de 
Rramadan o sea de alssala o sea del azzaka...”(335v). La importancia de obrar bien es 
subrayada por los dos autores. A tal respecto dice Y¢a: “Por tanto las obras son testigo 
de la fe” (10) y que “obrar bien alumbra la feusa” (11). Similarmente declara el 
Mancebo: “i las obras son la karrera por donde se kamina al Alyannah,” (5r) y “kel- 
Alyannah sera dada a kada uno segun sus obras” (8v). También creen en el Dia del 
Juicio Final como algo inminente. Se parecen mucho las citas de los dos autores sobre 
cuan pronto llegara el fin. Dice Y¢a: “Los sefiales que pareceran al tiempo que haya de 
tener fin este presnte siglo, segin las profecias del bien abenturado mhd ¢ale Allahu 
aleyhi guacalam, se an de mostrar y cumplir en este presente siglo y edad en que agora 
estamos.” En este respecto el Mancebo parece mucho a Y¢a: “porke somos enta el fin de 
la posterera edad” (262v). 

Aparte, hay un enfoque en mantener el aljama’a o la comunidad musulmana 
intacta. Tanto Y¢a como el Mancebo enfocan en la hermandad del aljama. Yea hace 
hincapié a la urgencia de ser parte de la comunidad de creyentes: “que quien se apartara 
del alchama ya se aparta de la Ley; y si se aparta della, es de gunna que ninguno le hable, 
ni le bissite, ni le entierre quando se muera (68). Similarmente, el Mancebo declara “I 
kiyen es fuwera de inbokasityyon del al-alyama’a es fuwera de la rrahma de Allah sbhnh” 
(265r). Aparte, refuerza la responsibilidad colectiva del aljama para recordar a la persona 


que muere de decir “el ssahado” (1411), el testimonio de la fe antes de morir. 
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Relacionado a las responsibilidades hacia sus correligionarios, si algo mal ocurre 
al darle a otro morisco mal consejo entonces hay que pagar alqafara (162r). También, el 
asistir la oracion con la congregacion los viernes es de suma importancia para los dos 
autores. Yca compara aljumua al hajj: “el alchomua es el alhach para los que no an 
poder de yr 4 la Casa santa y de mayor alfadila que la Pasqua, y es para alimpiar el alma 
y el cuerpo” (47). Asimismo, el Mancebo declara “kiyen taraspasa teres alyyumuas sin 
hazer el ssala este es destaharado” (151r). Ademas, el Mancebo repite el respecto debido 
a los padres en varios lugares (211, 57r, 631, 4237). 

Con respecto a temas comunes entre los dos es posible que el Mancebo tomé 
ideas prestadas de Y¢a, especialmente la de la inminencia del Dia del Juicio Final. Lo 
qué es mas, el Mancebo refiere a Y¢a como si fuera contemporaneo: “Dize don Isa, 
mmusti, del-alyamaa de Segobiya...” (309r). Pero, a veces es obvio que no presta de Y¢a. 
Por uno, se diferencia de Y¢a por emplear a fuentes que son mujeres como la Mora y 
Nozaita. Aparte, menciona muchos derechos de la mujer para poder gastar dinero sin el 
permiso de su marido mientras Y¢a al aparecer coloca a las mujeres al mas bajo grado del 
orden social que describe en su capitulo final. 

Difieren de otro respecto mas substancial. Es decir, mientras Y¢a menciona 
alhich, el Mancebo completamente omite mencion del deber de Hajj 0 la peregrinacion a 
la Meca. Se destaca la falta de tal pilar en la obra y asi revela el hecho de que no les fue 
facil ni posible de emprender el Hajj. Supongamos que por eso no lo incluyé el Mancebo 
aunque hace mencion de sus intenciones personales de realizarlo. Al no mencionar el 


Hajj como obligacion para los demas eso nos hace pensar que no hubiera sido obligatorio 
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por las restricciones en lugar con respeto a la movilidad de los moriscos. Si el salir de 
uno para el Hajj fuera descubierto, eso resultaria en ser condenado por la Inquisicion y 
posiblemente suficiente razon para la pena de muerte. Por supuesto eso podria llevar el 
resultado de ampliar la investigaciOn para incluir a familiares y a amigos sospechosos. 
Segun usul al figh o sea la légica juridica islamica el principio de que si algun asunto 
lleve el riesgo de causar mas dafio que beneficio entonces hay que dejarlo. Es el mismo 
principio que guia a Y¢a a abandonar el acto de circuncidiar a los varones “en tierras de 
subjeccion.” En relacion a este principio en su articulo “Living Islam with Purpose” 
Abdullah expone lo siguiente: 
When benefits and harms occur together, the hierarchy of priorities in 
Islamic law prohibits an act if its potential benefits are less than or equal to 
its potential harms. The relevant legal maxim states: “Warding off 
detriments takes priority over the acquisition of benefits” (dar ‘al-mafasid 
awla min jalb al masalih). Driving somewhere quickly may be beneficial, 
but it is forbidden in Islamic law if it involves speeding and risking a car 
accident; the supposed benefits of speeding do not outweigh the potential 
harms of an accident. But when potential benefits are greater than 
possible harms, the act is permissible and, in some cases, recommended or 
obligatory. When an ambulance speeds to the hospital to save the life of 
someone in critical condition, it runs the risk of an accident, but the 
benefit of saving the patient’s life greatly outweighs the detriment of a 
possible accident. (21) 

Entonces, no es que no sea bien informado nuestro autor mancebiano de los 
requisitios islamicos sino todo lo opuesto. Aunque menciona que él mismo quiera 
emprender el Hajj, nunca instruye a sus correligionarios moriscos hacer algo dafioso, en 
este caso el Hajj, que resulte en la pérdida de vida. Es posible también que ya para los 


tiempos moriscos no hubo nadie de los entrevistados que realizaron el Hajj para luego 


hablar del tema. Sin embargo, yo pienso que la razon de no incluir el Hajj es mas para 


93 


ofrecer una dispensa a la comunidad morisca, igual como hacia Y¢a Gidelli de Segovia 
con la dispensa de la circuncisi6n mencionada antes para tiempos mudgjares. 

El autor mancebiana también ofrece varias dispensas a los moriscos, los cuales 
incluyen muchas veces las algafaras 0 penitencias. Por lo tanto, dedica un capitulo 
entero a las algafaras (341v-342v). En la obra del Mancebo se destacan las alqafaras por 
el zina o las relaciones de adulterio y fornicacion porque contrastan tanto en este respecto 
con el texto de Y¢a donde tales ofensas resultan en la pena de muerte empedreada o de 
azotes, respectivamente (128). Hay mucha mencion en /a Tafsira del zina y ofrece la 
redencion de la algafara de ayunar por unos meses dependiendo del numero de veces que 
uno hubiera cometido el pecado de zina (85r). Entonces, ha provisto una rukhsa o 
dispensa para aquellos moriscos a quienes les falta un gobierno islamico para administrar 
asuntos de esa naturaleza. Otros excesos que requieren el alqafara incluyen lo siguiente: 
“61 que testimofiya falso,” “si kaws6 muertes kon su testigo,” “él ke denost6 a sus 
padres”, “blasfemar a Allah” 0 “denostar al profeta Muhammad s ‘m” (86r-86v). En el 
caso mancebiano, se destaca que el castigo prescrito es de clase personal; es decir, no 
involucra al estado para ejecutarlo. Otra vez, observamos que el Mancebo compensa asi 
la falta de un aparato juridico islamico estatal. 

En contraste con las penas que asigna, el Mancebo unicamente ofrece muchas 
palabras de animo y consolacion a sus correligionarios. Les recuerda que “No es tan 
akonpafiado de Allah ningun mmusliym komo es el mmusliym paciente” (123v). Al citar 
Al-Hassan por decir “ke es menester mas fortalesa para buena fe ke para las obras” les 


debe haber confortado a los moriscos que no podian actuar aun con querer a veces. 
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Aparte le preocupa el comportamiento de sus coreligionarios a cerca de la ordenacion o 
sea el destino: “Yo mismo e bisto por mis ochos i por mis oidos a muchos ke an 
destinado hablando de la ordenasiyyon kosas harto destables y-en dafio de sus almas y- 
esto no solo a los inorantes mas a muchos alfassalados” (132r). Se resigna a la 
ordenacion divina cuando dice “en fin, todo es alluhado” (209v) refiriendo al lawh-al- 
mahfuz, “la losa preservada.” Les recuerda a los moriscos de las tribulaciones que 
enfrentaron los profetas incluyendo a Daud y Ayub y que a lo largo de sus dificultades él 
siempre pedia a Allah por alivio (225v) hasta recibir alivio por fin (228r). Aparte les 
anima a la paciencia durante sus tiempos dificiles al ofrecer la paciencia como “un 
amahho” (algo que sirve de expiacion y gana el perdon de Dios) (2211). También les 
anima a buscar al Coran como guia: “Alkansaréis esta lus, pues no seais neglissentes, 
obrad por el Alquran y abréis lus i deskanso i holgura en buestaras almas (279r). 
Interesantemente ofrece animo para hijos nacidos con disabilidades diciendo “Allah es 
sabidor de los sekretos...” (380). En todas estas maneras, el Mancebo intenta animar y 
confortar a sus correligionarios pasando por varias tribulaciones. 

Curiosamente, hay que apuntar que a veces el Mancebo parece apartarse de las 
creencias islamicas tradicionales. Por ejemplo, Narvaez sugiere la posibilidad de haber 
internalizado un concepto cristiano al usar “Padre” para referirse a Dios (39). Vimos 
aculturacion similar en E/ poema de Yucuf. Adelante menciono otras maneras en que 
parece desviarse de las creencias islamicas tradicionales. Por uno, menciona evitar dias 
célebres como alyummua y Ramadan para mudarse en nueva casa “porkes diya ke no 


entara en él ningguna okupasiyyon ni kosa de kuydados sino en servir ada Allah sbnh” 
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(73r). Al hablar asi parece a los judios o los cristianos quienes observan el sabado y el 
domingo como su dia de descanso y oracién. Esto se aparta del Coran que menciona 
claramente de regresar a trabajo después de la oracién de la congregacion, al jumua: 


O you who believe! When the call is proclaimed to prayer on Friday (the 
Day of Assembly), hasten earnestly to the Remembrance of Allah, and 
leave off business (and traffic): That is best for you if you but knew! And 
when the Prayer is finished, then you may disperse through the land, and 
seek of the Bounty of Allah: and celebrate the Praises of Allah often (and 
without stint): that you may prosper. (The Qur’an, 62:9-10) 


Ademas, en el Kapitulo de la Deballasiyyon del-Onrrado AlQuran Sobre Nuwestoro 
Alnnabi Muhammad SM, ocurre un recuento dudoso acerca del Angel Gabriel a quien 
segun el Mancebo dijo “despuwés de Allah soy yyo” y escribié una copia del Coran (97v, 
98v). Continuando, en otro lugar echa la culpa de pecar en el jardin en la mujer. Dice el 
Mancebo, “La mucher no tiyene tan larga parsida para el tahor como el onbere por ke 
fuwwe inssentyyo del pekado i por eso es la muyer...”(151v) y asi no esta en 
concordancia con el Coran. En vez el Coran culpa a Satanas: 
O Adam! you and your wife dwell in the Garden, and enjoy (its good 
things) as you wish: but do not approach this tree, or you run into harm 
and transgression.” Then began Satan to whisper suggestions to them, 
bringing openly before their minds all their shame that was hidden from 
them (before): he said: “Your Lord only forbade you this tree lest you 
should become angels or such beings as live forever.” And he swore to 
them both, that he was their sincere advisor. So by deceit he [énfasis mio] 
brought about their fall: when they tasted of the tree, their shame became 
manifest to them, and they began to sew together the leaves of the Garden 
over their bodies. And their Lord called to them: “Did I not forbid you 
that tree, and tell you that Satan was an avowed enemy to you? (The 
Quran 7:19-22) 


Finalmente, lo mencionado sobre los Profetas Nuh y Lut (¢) y las supuestas indecencias 


que hacen, no vienen del Coran: “Essenpolo tenemos en Nuh ke, tomado del bino 
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deskkubriy6 sus berwenssas i fuwwe eskarnido i kon Ltut no puwdo Sodomma 1 puwdo 
el bino haziyéndole dormir kon suw poropiya ficha” (358v). En contrario, el Coran 
nunca injuria a los profetas a quienes considera gente digno e inocente de pecado. Todas 
estas divergencias sugieren un credo cuestionable del Mancebo pero subrayan cierta 
aculturacion cristiana innegable sin que sepa él. 

De las obras podemos deducir la situaci6n actual de los mudéyjares y los moriscos. 
Cuando Y¢a menciona “el azaque” de lo sembrado, es una indicacion de la profesion de 
algunos mudéjares de haber sido granjeros. Ademas, el Mancebo avisa que “no se peka 
en tomar essenpolo en kasos pasados” (147v) {Quizas esté refiriendo a los recuerdos de 
los otros musulmanes Ilevados por la Inquisicién? Luego nombra la Inquisicién y parece 
legitimizarla al decir “Los infiyeles tanbiyén a-lssunaban mmuchas kosas buwenas i 
chustas, komo fuwe la Inkisisiyyon para ellos mismos si no akosigiyeran kastigo de 
fuwego porke no ay kosa mas chusta ke persigir a los tarasgeresores de la ley 0 la 
ssunnah, no kospirando kontara los ke no son de akella ley; kesto es usurpar el chuisiyyo 
de su dibina bondad (323 r). ;Puede su aljama estar exenta de la jurisdiccion de la 
Inquisicion? 

Segun mi lectura del Mancebo, en el fondo de la obra existe el dilema morisca, el 
miedo de que su islam no cumpla con los requisitos islamicos. Al principio de la obra 
cuando el Mancebo describe la reunién en Saragosa se destaca esta preocupacion: 

Al fiyn, no kartearon ningun chuysiyyo, aunke se diyyo mucho 


taraspiyyed a nuwestara meeresida, porke disseron ke la obra sin alimam i 
sin llamador ke era komo la pullubiyya de las otofiadas ke las rresibe la 
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tiyyerra kon poko furuwto, y-asi mesmo es el-assala ke se haze fuwwera 
de su ora (3r) 


Para corregir tal disparidad a lo largo de su obra ofrecera varias alqafaras, es decir 
explaciones 0 penitencias. Asimismo, guarda la esperanza de mejores dias para el islam 
peninsular: 
Atendamos a suw dibiyna arrahma, kes mayyor ke todas las 
jaleqazziyyones chuntas, ke si por nuwestoros pekados padesemos agora, 
tiempo bendara ke por su enefable amoriyyo nos hara garasiyya de 
kabernar el alkafirino estado i tornar el torono del Al-islam en gerew i 
benefisiyyo de los mmusliymees desta Isla (4r) 
Ademas, al describir la Peninsula Ibérica como “Isla” da el sentido de que los moriscos se 
sienten aislados y sin escape. Incluso compara su condicion al cautiverio de los 
israelitas: 
Pelege a suw dibina bondad no sea tan albalaosa esta nuwestara 
kawtibidad i ke nos haga garasiya de un chusto ke haga tales 
dedikasiyyones ke oyga suw trogariyya kon apenidensiyya de todos i ke 
beamos la tiyyerra porometida komo los irraelitas. I sobre esto “diysseron 
los alimes ke ddurariya nuestaraa kawtibidad kuwarenta afios porke dduré 
a los ebreos kuwarenta afios hasta ser en su tiyerra natural” (368r). 
Lo curioso de eso es que desde la fecha de redaccién pasan cuarenta afios hasta el exilio 
de los moriscos. Sobre todo, el Mancebo pone en primer plano el hecho de que los 
moriscos ya se han resignado a su realidad de confinamiento y cautiverio dentro de la 
Peninsula Ibérica pero que demuestran perseverar por inventar estrategias creativas en 
forma de dispensas. 
Con respecto a Y¢a, estoy de acuerdo con Wiegers al ver la obra de Y¢a como un 


esfuerzo fuerte para mantener el aljama y el islam de sus correligionarios con el recuerdo 


del Dia del Juicio Final y la necesidad de arrepentirse siempre en la mente. En contraste 


98 


con el Mancebo, Y¢a escribe un resumen exhaustivo pero conciso (como prometio al 
principio de la obra) de la religidn. Los primero treinta capitulos tienen que ver con la 
creencia y los deberes personales en cuanto a las oraciones, el zakah, el ayuno y el 
peregrinaje. Después de eso expone de los deberes sociales entre individuos en la 
sociedad y sus varias relaciones, en sumario, como ha de funcionar una sociedad 
islamica. Ademas, por guardar los sefiales del Dia del Juicio Final hasta los finales 
capitulos impone un aviso fuerte. A esto sigue lo del arrepentimiento, un mensaje 
igualmente fuerte por la urgencia que se siente para que sus correligionarios se cumplan. 
Asimismo, el Mancebo mantiene ese mensaje a lo largo de su obra también. 

A pesar de que el estilo de su obra sea mas oficial, é1 también se siente la carga de 
su predicamento teniendo que adoptar a la situacién suya en cambio por ejemplo en 
dispensar con la circuncision como vimos. Y igual como el Mancebo, él hubo de haber 
sentido aislado o restringido por cual realidad declara que “‘alchomua es el alhach para los 
que no han poder de yr a la Casa Santa” (47). 

Entonces, aunque se diferencian en su formacion y por supuesto los tiempos en 
que vivieron, los dos autores se parecen mucho por los motivos de satisfacer la falta de 
conocimientos islamicos entre sus correligionarios y hacer posible un islam legitimo en la 
Peninsula Ibérica la cual estaba constantemente en cambio durante los siglos quince y 
dieciséis. Se parecen en algunos métodos que emplean también, como por ejemplo la 
provision de dispensas religiosas. Al dejar para la posteridad contribuciones literarias 


que facilitaron la supervivencia del islam en la Peninsula Ibérica mayormente por las 
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dispensas que ofrecen, Y¢a de Segovia y el Mancebo de Arévalo se convierten en la clase 
de intelectuales organicos que Gramsci hubiera deseado. De hecho, podemos ver los dos 
autores como parte del mismo movimiento social que buscaba maneras de resistir la 
sociedad dominante al facilitar su islam mudéjar y morisco. Actuando para los intereses 
de su clase subalterna, sus obras demuestran el éxito que tuvieron en formular un islam 
sensible al contexto peninsular dificil para los musulmanes hispanos abarcando lo 
medievo y lo moderno. AI fin, sus obras literarias resuenan la resignaci6n mudéjar y 
morisca a su confinamiento dentro de la Peninsula Ibérica pero cual dio origen a tales 
obras dinamicas e oportunas. 

Consideramos ahora como los moriscos se ven a si mismos utilizando la teoria de 
la doble conciencia. Observaremos el poder del lenguaje para empoderar a los moriscos 


o al contrario hacer de ellos seres ajenos, unos otros. 
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Capitulo Tres: “La doble conciencia y el lenguaje en 


La leyenda de la doncella de Carcayona y Amar después de la muerte 


En capitulo dos investigamos los esfuerzos del Mancebo de Arévalo e Yca de 
Segovia como intelectuales que ayudan a sus correligionarios para navegar sus realidades 
cambiantes utilizando las estrategias para resistir la tentacion de asimilacion. Al aprender 
la fe se dan opciones y ajustes necesarios para hacer posible un islam peninsular ya para 
la época moderna. En este capitulo consideramos la teoria de la doble conciencia para los 
moriscos y ejemplos literarios cuyo lenguaje intenta subvertir la doble conciencia como 
en el caso de Carcayona y al contrario imponer la doble conciencia como en Amar 
después de la muerte. 

“Entre el otro mundo y yo persiste una pregunta no formulada: {qué se siente 
cuando uno es un problema?” (DuBois 7) Esta pregunta se hace W. E. B. DuBois desde 
el punto de vista del otro al contemplar lo que él ha experimentado desde su nijfiez, el 
“vasto velo” de racismo del cual han sufrido los afroamericanos estadounidenses. Seria 
interesante retrocedernos unos siglos para hacer esta misma pregunta a algun morisco 
espafiol del siglo XVI mientras él o ella esperaba su destino final de ser exiliado de su 
pais natal para los principios del siglo XVII. Puede que parezca raro hacer comparacion 
entre el apuro afroamericano y lo morisco, los dos distanciados por mas de trescientos 
afios, pero en este ensayo, voy a demostrar que si sirve esta comparacion, en base 
utilizando una teoria presentada por DuBois de “la doble conciencia” y también al 
reconocer el rol del lenguaje en afirmar o negar a uno, segun elabora Frantz Fanon. 


° 


Entonces, las teorias de “la doble conciencia” y “la contradiccién de los objetivos’ 
) 
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propuestas por DuBois para descifrar la condici6n afroamericana estadounidense también 
sirve para entender la condicién morisca moderna. A la vez, utilizo el concepto de 
“travelling theory” de Said para mejor entender la aplicacién de estas teorias de DuBois y 
Fanon al contexto lejano de los moriscos. 

Para poder evaluar el rol de lenguaje como una herramienta de afirmar a uno 0 en 
cambio imponer valores y creencias no siempre favorables, evaluo dos textos literarios 
que reflejan un lenguaje Ilamativo y imponente con respecto a los moriscos siempre 
tomando en cuenta las observaciones de Fanon acerca del lenguaje utilizado. Estas obras 
revelan la potencia del lenguaje para fortalecer al morisco como ocurre en el caso de La 
leyenda de la doncella de Carcayona por autoria anonima, y por otro lado también 
ocurren instancias de negar al protagonista morisco al racializarlo y convertirlo en un 
“otro” como observamos en Amar después de la muerte. De forma circular, entonces, el 
lenguaje de Amar después de la muerte convincentemente refuerza cierta “doble 
conciencia.” 


Double consciousness y el morisco 


Para empezar, recurrimos al mismo DuBois para aclarar de qué se trata “la doble 
conciencia”: 


Tras el egipcio y el indio, el griego y el romano, el teuton y el mongol, el 
negro es una suerte de séptimo hijo, nacido con un velo y dotado de doble 
vista en este mundo norteamericano-un mundo que no le brinda verdadero 
autorreconocimiento sino que solo lo permite verse a través de la 
revelacion de otro mundo. Es una impresion peculiar esta doble 
conciencia, esta sensacion de mirarse a uno mismo a través de los ojos de 
otros, de medir el alma propia con la cinta de un mundo que contempla 
con divertido desprecio y lastima. Uno siempre percibe su dualismo: 
norteamericano y negro; dos almas, dos modos de pensar, dos luchas 
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irreconciliables, dos ideales antagOnicos en un cuerpo oscuro, cuya tenaz 
resistencia es lo Unico que evita que sea despedazado. 


La historia del negro norteamericano es la historia de esta lucha- este 
anhelo de alcanzar una adultez autoconsciente, de fusionar su doble 
identidad para lograr una mejor y mas real. En esta fusion no desea que se 
pierda ninguna de sus antiguas identidades. El negro no africanizaria a los 
Estados Unidos, ya que éstos tienen demasiado que ensefiar al mundo y a 
Africa. El negro no blanquearia a los Estados Unidos, ya que éstos tienen 
demasiado que ensefiar al mundo y a Africa. El negro no blanquearia su 
espiritu negro en un aluvion de norteamericanismo blanco, pues sabe que 
la sangre negra posee un mensaje para el mundo. Solo desea posibilitar 
que un hombre sea, a la vez, negro y norteamericano, sin recibir 
maldiciones y salivazos de sus congéneres, sin que las puertas de la 
Oportunidad se le cierren bruscamente en las narices. (Trad. 7-8) 


Entonces, el concepto de “la doble conciencia” es la relacion dialectica en la mirada del 

otro y la mirada propia. No se puede simplemente superarla, pero como intenta hacer 

DuBois si se puede deconstruirla y de esa manera mediarla. DuBois nota que el 

impedimento de verse por el ojo de quien se lo desdefia tiene consecuencias poco 

productivas, es decir, causa una resultante contradiccion de los objetivos: 
Here in America, in the few days since Emancipation, the black man’s 
turning hither and tither in hesitant and doubtful striving has often made 
his very strength to lose effectiveness, to seem like absence of power, like 
weakness. And yet it is not weakness,--it is the contradiction of double 
aims. The double-aimed struggle of the black artisan--on the one hand to 
escape white contempt for a nation of mere hewers of wood and drawers 
of water, and on the other hand to plough and nail and dig for a poverty- 
stricken horde--could only result in making him a poor craftsman, for he 
had but half a heart in either cause. (DuBois 9) 

En muchas maneras los moriscos del siglo XVI y XVII parecen a los negros 
norteamericanos y hubieran también sucumbido a una “doble conciencia” junto con la 


resultante “contradiccion de los objetivos.” Historicamente, los moriscos--me refiero a 


aquellos criptomusulmanes asi como también aquellos fielmente convertidos al 
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catolicismo--tratan de apaciguar a la Inquisicion a la vez que intentan mantenerse fieles a 
sus propias creencias religiosas (criptomusulmanes) 0 portarse segun las normas 
culturales regionales no necesariamente religiosas que conocian. Como veremos mas 
tarde los protagonistas del corpus de la literatura aljamiada representan a los musulmanes 
espafioles que se esfuerzan para negociar “la doble conciencia.” 

Primero, valdria la pena comparar la condicion negra y morisca. Historicamente 
los dos comparten pasados gloriosos casi miticos: “The shadow of a mighty Negro past 
flits through the tale of Ethiopia the Shadowy and of Egypt the Sphinx.” Igual como el 
Sphinx es algo innegable, el monumento del palacio del Alhambra sirve de forma 
concreta para recordar del pasado ilustre moro andaluz bajo poder politico moro. El 
fervor de la reconquista result6 en que los moros se convirttieron en “tesoro real,” en otras 
palabras, la propiedad de los reyes catélicos conocidos de este momento como los 
mudéjares (Boswell) de los cuales los moriscos son descendientes. En este sentido 
econdmico los moriscos y anteriormente los mudéjares parecen a los negros por también 
convertirse en objetos del comercio. Los dos experimentaron una “reificacién,” uno por 
ser esclavo y otro por ser minoria que servia proposito de sacar financiamiento para los 
reyes medievales. Y para los tiempos modernos los descendientes, es decir, los mismos 
moriscos continuaban de servir una funcidn economica. Por ejemplo, la historiadora 
Mary Elizabeth Perry nos informa sobre el repartimiento de los moriscos granadinos 
hacia territorios castellanos tras la guerra de Alpujarras entre 1568-1570: 

The relocation of Moriscos took many years, as well. Some towns asked 
Philip II to send the exiles to other destinations, such as Guadalajara 


where the mines needed more workers. But the city of Ubeda petitioned 
the king to allow Leonor de Toledo and Gongalo Pérez, Morisco silk-dyers 
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to remain because they are so necessary in this city.” (Perry 117 & AGS, 
Camara de Castilla, legajo 2169: “son tan necesario en esta ciudad.”’) 


Igual como mencion6 arriba DuBois, para los negros la emancipacion y para los moriscos 
la conversion forzosa llevado a cabo por completo para el afio 1526, todavia persiste el 
efecto de “la doble conciencia” y la resultante “contradiccion de los dobles objetos” al 
intentar de “escapar del desprecio” y “criticism of the other world...that made him 
ashamed...” (9) Con respecto a la emancipacion de los negros estadounidenses, Dubois 
opina que no ha dado resultados favorables: 
“The Nation has not yet found peace from its sins; the freedman has not 
yet found in freedom his promised land. Whatever of good may have 
come in these years of change, the shadow of a deep disappointment rests 
upon the Negro people, --a disappointment all the more bitter because the 
unattained ideal was unbounded save by the simple ignorance of a lowly 
people.” (10) 

En cuanto a la conversion forzosa de los musulmanes al catolicismo, la cual los 
cambio en estatus de “mudéjar” (musulman espafiol viviendo en el territorio 
reconquistado bajo poder politico catélico y reconocido como una minoria oficial y 
permisible) a “morisco” o “nuevo cristiano” tampoco asegur6é mejorar la condicion del 
pueblo conquistado. La creacién de la Inquisicion desaté un ambiente perturbador para 
estos “nuevos cristianos.” Para los moriscos la Inquisicion era la mirada oficial del otro 
que siempre los mantenia vigilados. Aparte, persistia la funcidn econdmica de los 
moriscos como un recurso financiero para la Inquisicion. Asi, con la vigilancia de la 
Inquisicion mirando con ojo sospechoso a los “nuevos cristianos convertidos de moros,” 


se supone una especie de “doble conciencia” que como los negros estadounidenses no los 


permitiO verse ni auto-reconocerse. Las implicaciones de esto son entendibles como en el 
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caso de los negros estadounidenses y el resultante “contradiccion de los dobles objetos.” 
Hubo varios decretos empezando con las conversiones forzosas para abandonar sus 
creencias religiosas y seguidos por otros requiriendo el abandono de varias practicas 
culturales. Perry cita al afio 1510 como el afio que marca el principio de las 
prohibiciones impuestas en los moriscos; para 1526 se decreté la prohibicion de todo 
particularismo morisco y en 1566 promulg6 un decreto contra la cultura morisca en 
general (xvii). De hecho era confuso diferenciar entre practicas culturales regionales a 
los cuales crecientemente se asociaban con el islam (Ver Nufiez Muley “Memoria” y 
Perry 95-96). Sin embargo, el acto de escribir, lo que hoy en dia se conoce como la 
literatura aljamiada--todo el corpus que consiste de mas de trescientos manuscritos--se 
puede considerar como el esfuerzo de negociar esta doble conciencia y intentar como 
relata DuBois, “to have a dim feeling that, to attain his place in the world, he must be 
himself, and not another” (11). 


“Travelling Theories” 


Es util considerar el ensayo de Edward Said titulado Travelling Theory para mejor 
entender el uso interdisciplinario de teorias como hago aqui. Said considera la aplicacion 
de teorias a distintas circunstancias un ejercicio legitimo: “Like people and schools of 
criticism, ideas and theories travel--from person to person, from situation to situation, 
from one period to another.” Ademas, él observa un patron del movimiento de una 
teoria: primero, hay un punto de origen o circunstancias originales que dan origen a la 
teoria, segundo, la teoria habra viajado una distancia en términos de tiempo y lugar; 


tercero, hay unas nuevas condiciones de aceptar y/o resistir la teoria; y finalmente, la idea 
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parcialmente incorporada 0 completamente acomodada esta transformada por su nuevo 
uso (Said 41). En el caso de los moriscos y el empleo de la teoria de DuBois de la doble 
conciencia y la contradiccion de los objetivos, se puede ver la teoria tomar el rambo 
notado arriba aunque la distancia recurrida funciona al revés; es decir, se trata de una 
teoria del siglo XIX que se aplica a los siglos XVI y XVII. De todos modos, todavia 
funciona la teoria y alin mas si consideramos que solo ahora nos estamos dando cuenta de 
los moriscos como actores relevantes. 

En cualquier caso, hay que notar que Said siempre favorece fundar una teoria en 
un momento histdrico especifico (hace lo mismo con respecto al orientalismo). Tomando 
como base la teoria de Georges Lukacs acerca del “subject-object split” y “la 
cosificacion” Said valora la posibilidades de la teoria para lograr “critical consciousness”: 
(En el caso de Lukacs, el deconstruir la cosificacion es un proceso fortalecente con fin de 
superar el “subject-object impasse.”) Sin embargo, en este primer ensayo sobre el 
“Travelling Theory” Said nos advierte del trampa metodoldgica del empleo de una 
“travelling theory”: por uno, advierte de la institucionalizacion de una teoria como ha 
ocurrido con Foucault (lo cual reconoce Raymond Williams); y segundo, lamenta la 
pérdida del elemento de “critical consciousness.” Es posible ver el empleo de “la doble 
conciencia” a la condiciodn morisca como algo que caye en el segundo aviso que hace 
Said. Pero, a esta critica diria que hasta ahora el sujeto del morisco como un sujeto 
merecedor de investigacion, ha sido normalmente pasado por alto, y por lo tanto, el 


empleo de “double consciousness” nos ayuda acercar a la experiencia morisca. 
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Sin embargo, Said vuelve a visitar el sujeto en otro ensayo titulado Travelling 
Theory Reconsidered en el cual reconoce su preferencia previa de versiones subsiguientes 
de una teoria como incapaces de replicar su poder original (252). Sigue a ofrecer el 
ejemplo de Fanon para demostrar “how even in the most confusing and heterogenous of 
situations, a rigorous analysis of one central problematic [reificacion y el impasse del 
sujeto-objeto] could be relied on to yield the most extensive understanding of the whole” 
(259). De hecho, comenta Said sobre la sorpresa al ver la obra de Lukacs, dirigida a 
Europa, servir en el Norte de Africa: “How strongly the subject-object dialectic resonated 
outside Europe, and for an audience made up of colonial subjects, is immediately 
apparent from the opening pages of The Wretched of the Earth.”” Said comenta como 
Fanon siguid el proyecto de Lukacs de reconocer el proceso de reificacion: 

And Fanon’s whole project is first to illuminate and then to animate the 
separation between colonizer and colonized (subject and object) in order 
that what is false, brutalizing, and historically determined about the 
relationship might become clear, stimulate action, and lead to the 
overthrow of colonialism itself (259). 
Entonces, Fanon trata a Lukacs “who appeared to speak for class consciousness as 
something to be gained, possessed, held onto” (264) de manera parecida que hago yo con 
la dialectica de “double consciousness” que aparte de expresar la condicion negra 
estadounidense también tiene capacidad de servir a nuestros entendimientos de los 


mudgéjares medievales y los moriscos modernos para poder Ilegar a “class consciousness” 


también. 


El lenguaje 
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Una manera de negociar tal doble conciencia para los moriscos ocurre en el 
lenguaje, especificamente en el lenguaje empleado en el corpus de la literatura aljamiado 
de autoria mudéjar y morisca. En contraste, el lenguaje utilizado en varias obras 
dramaticas del Siglo de Oro incluyendo a Amar después de la muerte y El principe 
constante por Pedro Calderon de la Barca, E/ Remedio en la desdicha, El Otomano 
famoso, y El Hamete de Toledo por Lope de Vega hacen representaciones del morisco y 
su lenguaje que a veces los ridiculiza y los racializa, con fin de hacer del moro 0 morisco 
un “otro” cultural. Asi, las ideas de Fanon en Black Skin, White Masks (un Fanon mas 
joven que el Fanon quien escribié The Wretched of the Earth) sirven de puente entre 
estos usos dispares del lenguaje porque demuestran que “there is an extraordinary power 
in language” (2). Aqui aplicaré sus ideas sobre lenguaje y la subjetividad en relacion al 
texto aljamiado La leyenda de la doncella Carcayona y compararlo con el uso de 
lenguaje en la tragicomedia de Amar después de la muerte por Calderon de la Barca 

Primero, sirve reconocer que la aplicacién de los hallazgos de Fanon acerca de 
lenguaje son validos a cualquier etnia bajo colonizacion: “We recall once again that our 
findings are valid for the French Antilles; we are well aware, however, that this same 
behavior can be found in any race subjected to colonization” (9). Asi aplicamos la teoria 
de Fanon acerca de los antillanos a los moriscos, un pueblo de cierto respecto 
conquistado también. Fanon elabora que el lenguaje y la expresién implica “above all 
assuming a culture and bearing the weight of a civilization... A man who possesses a 
language possesses as an indirect consequence the world expressed and implied by this 


language” (2). 
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Tales observaciones de Fanon, consecuentamente sirven para reafirmar la idea de 
la doble conciencia porque proclaman que “Language is an important key to 
understanding the black man’s dimension of being-for-others, since to speak is to exist 
absolutely for others” (1). Entonces, el estar presionado a hablar de cierta manera ante 
una manera nativa o natural debe de implicar una doble conciencia en llevar a cabo la 
expresion: Fanon cuenta que en la escuela, le ensefian al joven martinica a tratar a su 
dialecto criollo con desprecio (4). Lo que es mas, “In the French Antilles, elementary 
school teachers keep a close eye on their pupils to make sure they are not speaking Creole 
(10). La mirada del otro entonces también influye la adopcion de lenguaje y por supuesto 
también afectan a las percepciones del mismo hablante. Esto se parece al decreto de 
1566, lo cual entre otras prohibiciones mandat6 el adoctrinamiento catdlico de los hijos 
de moriscos en escuelas especiales para lograr la aculturacion espafiola (Perry 69-70; 95). 

A la vez que demandan “frances, frances,” al contrario, Fanon sugiere que algo 
opuesto también ocurre. “All they ask of the black man is to be a good nigger; the rest 
will follow on its own. Making him speak pidgin is tying him to an image, snaring him, 
imprisoning him as the eternal victim of his own essence, of a visible appearance for 
which he is not responsible” (18). Entonces, Fanon nota que el forzar a una persona de 
color a hablar una lengua pidgin de cierta manera es realmente decir “Quédate donde 
estas” 0 sea una especie de encarcelamiento dentro de un imagen fijo (17). En adicion al 
decreto de 1566 prohibiendo la lengua arabe (Perry 139), podemos también interpretar 
los estatutos de la pureza de sangre y relacionados limites en la mobilidad social para los 


moriscos (Perry 54) como el motor de crear y preservar su diferencia (ibid. 62). 
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Entonces, con respeto a la figura del morisco en la literatura del Siglo de Oro y 
mas especificamente en la obra de Calderon de la Barca, el drama titulado Amar después 
de la muerte vemos las dos tendencias chocantes mencionadas arriba, la de apropriar 
adecuadamente un lenguaje extranjero y también mantener un lenguaje nativo o por lo 
menos no hablar bien la lengua del otro. 

Sin embargo, antes de considerar en detalle a Amar después de la muerte, tiene 
sentido primero considerar La leyenda de la doncella Carcayona como ejemplo positivo 
de la auto representaciOn en contraste con la negatividad asociada con la identidad 
morisca en Amar después de la muerte. Seguin Perry, Carcayona sirve de metafora para 
“both the power and the powerlessness of Moriscos” y asi es un ejemplo poderoso para 
mantener las tradiciones moriscas y la identidad morisca en un ambiente de dominio 
catdlico (27). Ademas nota Perry que “Carcayona’s supportive role was not limited to 
the women of the Morisco communities, for she held out to all Moriscos the hope for 
rescue if only they remained loyal to the true faith” (35). 

En esencia el trama del cuento sintetiza todas las etapas de la experiencia morisca 
preliminar a la expulsion oficial promulgada entre 1609-1614. Entonces, podemos 
considerar las insinuaciones sexuales ilegitimas del rey-padre hacia su hija Carcayona 
parecidas al acto de ignorar los términos de capitulacion en Granada de la rendicion de 
1492 los cuales habian prometido la seguridad de casas de adoraci6n musulmanas y la 
legitimidad de la practica de la fe islamica. A esto sigue entonces el acto de cortar las 
manos de Carcayona por parte del padre, lo cual podemos ver como la conversion forzosa 


de los moriscos 0 quizas las regulaciones impuestas. Seguin esa linea de pensamiento, 
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Perry postula “In a very real sense, the regulations forbidding the practice of their 
religion and culture left them wounded like the Handless Maiden” (33). También, Perry 
afiade de que “Muslim buildings and monuments suffer a mutilation as grave as that of 
Carcayona” (ibid). Mas tarde, cuando Carcayona sufre del primer abandono en el bosque 
por parte de su padre, se asemeja al repartimiento forzoso de los moriscos granadinos tras 
la guerra de Alpujarras a tierras castellanas. Y después de su matrimonio con el principe 
de Antioquia, Carcayona sufre del segundo abandono. Este segundo abandono se parece 
a la expulsion final de los moriscos. Pero en un giro inesperado que no coincide con la 
trayectoria morisca verdadera, Carcayona se reune con su principe para fundar una nueva 
ciudad dedicada a la fe islamica. Este acto de fundar una nueva ciudad nos recuerda a la 
construccion de la ciudad real de Madinat az-Zahra por Abd-ar-Rahman III al-Nasir 
(912-961), el califa omeya de Cordoba, dedicada a su esposa Zahra. Este giro final 
establece a Carcayona como la vencedora; es decir, porque el alivio final resultado de 
haber “remained obedient to a higher imperative--that of the “true word of God” (Perry 
31) se aparta tanto de las realidades moriscas, Carcayona convierte en un simbolo 
motivador de supervivencia para los moriscos como un conjunto. 

El hecho de escoger a una protagonista femenina para llevar a cabo la accion en si 
merece atencion. “jYe doncella!, casate conmigo que yo te seguiré en la regla...” dicho 
por el rey de Antokiya demuestra a la mujer como el lider de laacci6n. Sabemos que el 
cuento de Carcayona parece a los cuentos folkloricos incluyendo Genoveva de Brabante 
o La doncella de las manos cortadas, Manekine, The Handless Bride, The Orchard, y 


Silver Hands, todos con protagonistas femininas. (Perry 27 y Valero) También se 
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observa que la figura de Carcayona representa a los personajes histdricos coranicos y 
biblicos incluyendo a Muhammad (s) al estar desterrado y abandonado econémicamente 
por su gente por un periodo de tres afios en la valle de lagrimas junto a la Meca igual 
como Carcayona fue abandonada y desterrada primero por su padre y luego por su 
suegra; la virgen Maria por sobrevivir con su hijo en la naturaleza, y Abraham por oponer 
a su padre también [la paz sea con ellos].”” 

Aparte, se ve dentro de la obra un enfoque en el significado, algo menester para 
los moriscos. La urgencia de saber el significado esta declarado por Carcayona: “{quién 
me declara[ra] lo que quieren decir [estas palabras]? Asimismo, los moriscos hubieron 
de preguntar el significado de varias frases arabes empleadas en el cuento. Asi el cuento 
informa a los oyentes moriscos en cuestiones de teologia, escogiendo a una princesa 
como la protagonista quien al final recibe recompensa divina por haber demostrado la 
conviccion y la paciencia. 

También, por el lenguaje utilizado, se puede considerar la obra aljamiado-morisca 
de La leyenda de la doncella Carcayona como una especie de “border thinking”, lo cual 
contiene potencial empoderante. Walter Mignolo presenta al concepto como una 
consecuencia del expansionismo moderno/colonial dentro de cual expansionismo, la 
gente indigena “had no choice but to incorporate European languages and frameworks of 
knowledge into their own” (9). Segun esta linea, se puede considerar las obras 
aljamiadas como una incorporacion al romance, aunque uno podria argumentar que el 


romance era la lengua nativa de muchos autores moriscos ya acostumbrados a vivir en el 


7 Abraham said to his father and his people ‘I renounce what you worship. I worship only Him who created me, and it is He who will guide me’, and He bequeathed 


these words to his descendants so that they might return to God.”’(The Qur’an, 43:26-28) 
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norte de Espafia aun antes de la conquista de Granada. De todos modos, Consuelo 
Lopez-Morillas favorece la primera consideracion: 
.. rather than finding the Moriscos ‘language as debased as their economic 
and cultural state, I see it as the one sign of their continuing vitality as a 
people. It was not only the New World chroniclers who had to stretch 
language to the bursting-point in order to encompass the new reality of 
their discoveries; their Spanish Muslim contemporaries were performing a 
parallel feat in accommodating the language to their own reality, which 
was Islam. Far from undergoing what Lopez-Baralt terms “este lento 
proceso de des-semitizacion’’(24), Mudéjar and Morisco Spanish was in 
fact becoming actively re-Semiticized and specifically Islamicized, the 
better to serve the needs of its speakers. The creative force required by 
this process calls for a mitigation of the image of the Morisco as a hapless 
victim of circumstance; it certainly testifies to a strong sense of cultural 
and religious identity. 
(Lopez-Morillas “Aljamiado”’)[Enfasis mio] 
Mignolo hace mencion de como solian suprimir la fuerza de tal “border thinking”: 
“The only way possible was to control it by suppressing the materiality of its 
manifestations (e.g., not publishing Indigenous writings), demonizing it, or making 
impossible any kind of diffusion” (9). Asimismo, sabemos de la quemadura de los libros 
arabes en Granada del afio 1501 y la prohibicion de grafia arabe en 1526. Entonces, para 
las comunidades mudéjares y moriscas las escrituras aljamiadas de grafia arabe 
deliberada que transliteran un contenido romance predatan e incluso sobreviven la 
prohibicion de grafia arabe. Desde tal fecha, las obras aljamiadas en una grafia arabe 
deliberada son expresion de su esfuerzo de afirmarse y auto-representarse ante una fuerza 
opresiva. 


En cuanto al lenguaje utilizado, La doncella de Carcayona empieza como un 


hadith o narracion profética de la tradicion islamica y asi mantiene el isnad o la 
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concatenacion (“chain”) de la transmisi6n; es decir, incluye los nombres de todos 
aquellos narradores de la narracion para mantener la estructura islamica tradicional. 
Ademas hace un uso abundante de varios arabismos y mas destacante, acomodaciones 
linguisticas incorporando elementos de los dos lenguajes, una especie de “border 
thinking.” Por ejemplo, se usa jaleqados “creados”’, asajjedose y asajddabanse 
“prostraban,” arrizques “provisiones”, al-arshe “trono/pedestal”, e/ al-vanna “paraiso”, 
los arruhes, “los almas”, as-sirat “el camino”, al-fadil “la generosidad”, y el ad-din “la 
religidn/manera de vivir’. Los autores moriscos/mudéjares parecen sentirse muy 
comodos en hacer tal apropiacion linguistica de formas espafioles a palabras arabes. 

Para mi es particularmente interesante el empleo del término “mesquidas” para 
referir a los masajid o las casas de adoracion islamica. En la apropriacion de este término 
“mesquida” los moriscos parecen haber internalizado un lenguaje impuesto en ellos por 
variar tanto del término arabe para las casas de adoracion, masjid (singular) o masaajid 
(plural). 

Aun mas provocativo es la adaptacion de una palabra arabe a una forma espafiola, 
por ejemplo as-sajdarse, mencionado arriba. El acto de adoptar y manipular una palabra 
estrictamente islamica para tomar una forma espafiola demuestra la abilidad de poder 
coexistir lo islamico dentro de un sistema catdlico. Es decir, los moriscos tuvieron éxito 
en utilizar una forma espafiola para cuadrar un concepto islamico. 

Aparte, la obra pretende revelar las condiciones actuales de los moriscos. 
Tomando en cuenta que el enfoque en la promesa de el a/-yanna o “el paraiso” provee a 


los moriscos un escape de lo que aguantan diariamente, podemos suponer la referencia a 
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la ropa que “nunca se rompen ni se envejecen” en el a/-yanna como una preocupacion 

actual de los moriscos. Ademas, como lectores tenemos un sentido de quienes forman el 

publico intendido por la obra cuando Carcayona menciona a los mancebos, las mujeres 

hermosas, y los viejos canos: 
“;Cuantos mancebos son levados al fuego diciendo!: “jOh nuesa juventud, 
malaventurados, pues el fuego ha de ser nuesa morada!’ jCuantas mujeres 
fermosas que iran [al fuego] diciendo!: ‘;Oh [de] nuesa fermosura y 
vel[dad mal empleada], pues que el fuego es nuesa morada!’ jCuantos 
[vilejos canos que iran al fuego diciendo!: ‘Oh, [de] nuesas canas y 
flaqueza malgastada, pues [el fuego] ha de ser nuesa morada!’” (268) 

En esta manera, la obra instruye a cada grupo de personas que constituia la comunidad 

morisca. 

En cuanto a cuestiones de la identidad morisca, considermos ahora Amar después 
de la muerte. Los personajes de Dofia Isabel y don Juan Malec demuestran la 
complejidad del asunto. Dofia Isabel presenta una dicotomia por ser “‘morisca en la voz / 
y catdlica en el alma.” (3202-3204) No obstante, don Juan Malec nunca afirma esto pero 
vemos la tension entre él y el Cadi con respecto a la incertidumbre de las lealtades 
moriscas. Asi sospecha el Cadi, “El sin duda a reprendernos (Aparte) viene.” (64) El 
personaje de don Juan Malec demuestra el problematico de ser aceptado como nuevo 
cristiano tanto entre la comunidad morisca como entre los cristianos viejos, quizas una 
refleccion de la doble conciencia de los moriscos contemporaneos y recién convertidos al 
catolicismo que persisten en vivir bajo el miedo de estar vigilados por la Inquisicion. 
Aparte, se observa que el personaje de don Juan Malec se basa en un personaje histérico 


verdadero de Francisco Nufiez Muley. En reaccion al decreto real contra la cultura 


morisca de 1566, Nufiez Muley habia hecho una serie de recomendaciones en su 
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Memorial en defensa de los rasgos culturales moriscos. No result6 exitoso el verdadero 
Nujfiez Muley ni don Juan Malec en desafiar esta nueva violacion de las capitulaciones 
acordadas entre los nazaries y los Reyes Catdolicos en la época de la conquista. Se supone 
que esta ultima violacion seria la causa de la guerra de las Alpujarras. 

En linea con tal pensamiento, en la obra Amar despues de la muerte, Calderon 
arroja luz en el proceso de crear “un otro,” un proceso que enfoca en lenguaje y 
apariencias. Asi, don Juan Malec reconoce las consecuencias de crear en primer lugar un 
“otro verbal.” Y por eso él lamenta el estar denigrado verbalmente por Mendoza: “Mal 
haya ocasion, mal haya, sin espadas y con lenguas, que son las peores armas, pues una 
herida mejor se cura que una palabra!” (155) Parte del proceso de crear “el otro” consta 
de las apariencias diferentes que segun nos informa Dofia Isabel tienen que ver con el 
lenguaje: “morisca en la voz” (3200). Calderon hace hincapié a este aspecto al hacer 
Mendoza decir que “ni hacen buena consonancia / los Mendozas y Maleques”(82 1-822). 
Entonces el lenguaje es un vehiculo imprescindible para diferenciarse y crear la alteridad. 

Pero, quizas mas eficaz en arrojar luz sobre el proceso de crear “el otro” es el 
personaje del gracioso Alcuzcuz. Calderon emplea la figura cOmica de Alcuzcuz para dar 
a entender mejor el proceso de crear “el otro” y incluso posiblemente disfrazar sus 
criticas socio-politicas. Aunque el gracioso es una figura tradicional de la comedia y asi 
conservativa, por emplear una figura morisca de Alcuzcuz para ser el gracioso ridiculo 
tiene el efecto de humanizar al morisco. Por medio de 4l podemos entender mejor las 


realidades moriscas y incluso observar unas posibles criticas subversivas enmascaradas. 
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Al parecer Alcuzucuz es una figura cOmica. Tanto su manera de ser, incluyendo 
su pobre empleo del espafiol, como su nombre es absolutamente ridiculo. Asi parece 
ridiculo cuando al principio elabora sin fin sobre sus negocios y lo que vende en su 
tienda. Ademas, su nombre, por ser el nombre de una comida, también es comico, pero 
él reconoce esto y tal reconocimiento lo convierte en un protagonista que merece ser 
considerado. El intercambio entre él y Garcés revela esto: 

Garcés: Vos, {como os Ilamais? 
Alcuzcuz: Arroz; 
que si entre moriscos 
Alcuzcuz, entre crestianos 
seré Arroz, porque se entienda 
que menestra mora pasa 
a ser crestiana menestra. (1292-1300) 

Al enfocar en Alcuzcuz, vemos que su personaje categoricamente declara las 
diferentes maneras en que él (y por lo tanto los demas moriscos no nobles) son vistos 
como “el otro.” El proceso de crear “el otro” siempre tiene que ver con apariencias igual 
como noté Fanon para el caso de los negros. Una caracteristica de hacer a uno “el otro” y 
de que esta muy conciente Alcuzcuz tiene que ver con el traje. Es Alcuzcuz quien se 
preocupa de esto y el elite Tuzani quien lo consuela: 

“Y pues mudado 
el traje los dos traemos, 
pasar entre ellos podemos, 
sin sospecha averiguada, 
por cristianos, pues en nada 
ya moriscos parecemos.” (2524-2529) 
Pero Alcuzcuz también reconoce que a él le falta la habilidad de hablar bien el espafiol, 


otro indicador de su realidad. Por eso, sefiala al Tuzani que su lenguaje le traicionara: 


Tu que bien el lengua hablar, 
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tu que cativo no ser, 

tu que espafiol parecer, 

seguro poder pasar; 

mé, que no sé pronunciar, 

mé, que preso haber estado, 

mé, que este traje no he usado, 
,como escosar el castigo? (2530) 


Al final cuando parece por fin no estar en peligro, Alcuzcuz aprende del soldado 
que por causa de su cara fea le van a matar. Entonces, es ironico que aunque esté callado 
y pasando por mudo y logrando disimular lo imposible, incluyendo su traje original, su 
lenguaje y acento, lastimosamente parece que no hay remedio a la situacién suya. De 
hecho, lo de Alcuzcuz revela la situacion patética del morisco en general vulnerable al 
racismo del momente con tanto enfoque en las apariencias. Asi, Alcuzcuz esta 
estupefacto que a pesar de todo, de haber logrado escapar su propio, traje, lenguaje y 
acento, él ha de tener que sufrir la pena de muerte por su tez irremediable. A traves del 
personaje de Alcuzcuz quizas Calderon esté burlandose del sistema justiciero espafiol y 
criticandolo: “;Ley ser morir el mas feo?” repite un Alcuzcuz incrédulo tres veces. De 
todos modos, por hacerlo emplear un lenguaje chapurreado se Ileva a cabo el proceso de 
“tying him to an image, snaring him, imprisoning him as the eternal victim of his own 
essence, of a visible appearance for which he is not responsible” (Fanon 18). Aparte, por 
enfatizar una alteridad fisica, se ve una especia de racializacion del “otro” aunque sea un 
gracioso. 

En conclusion, he intentado demostrar la validez de aplicar las teorias de DuBois 


de “la doble conciencia” y “la contradiccion de los objetivos” a los moriscos, asistido por 
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la logica de la validez del “Travelling Theory” de Said que refiere a Fanon por aplicar el 
concepto de “subject-object impasse” y “la cosificacidn’”’ de Lukacs para lograr “critical 
consciousness.” Aparte, he notado el papel fuerte que juega el lenguaje como lo 
menciona Fanon. Particularmente, las obras de La leyenda de la doncella Carcayona y 
Amar después de la muerte contrastan en el uso de lenguaje y asi demuestran en el 
primero una afirmacion apoderante de si mientras en la segunda se nota una imposicion 


2 


de unas suposiciones debilitantes con el resultado de la creacion del “otro.” El imagen 
de alteridad logrado por el lenguaje empleado entonces refuerza una doble conciencia en 
una minoria como los moriscos modernos quizas impediendo su habilidad de Ilegar a un 
“critical consciousness.” 

En lo que sigue entraremos el mundo de la época moderna y observaremos la 
persistencia de una fascinacion con el elemento moro y morisco por parte de escritores no 


musulmanes. Tratamos las obras de los autores de los Ultimos capitulos de esta 


investigacion (Lope de Vega y Cervantes) como casos practicos de la condicion morisca. 
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Capitulo Cuatro: 


El “problema” morisco en E/ Hamete de Toledo 


Regresando a la pregunta anterior de W. E. B. DuBois “;,qué se siente cuando uno 
es un problema?” (DuBois 7) percibimos como tal pregunta se asocia con la condicion de 
“la doble conciencia” la cual argumenta DuBois corresponde a los negros 
estadounidenses ya emancipados. Aparte de referir originalmente al contexto 
estadounidense y los negros emancipados notamos como tal condicion también se puede 
aplicar a los moriscos espafioles. Entonces, mientras en el capitulo anterior DuBois 
expone de lo que quiere decir ser un problema, el capitulo presente sirve de caso practico 
para demostrar como al nivel personal o corporal uno puede ser un problema. 
Observamos entonces que el problema morisco queda personificado en Hamete. Asi, 
Hamete convierte el problema morisco o en un problema de ser en su persona. Entonces, 
este capitulo se trata de la encarnacion de Hamete cual personaje hace la representacion 
completa del problema morisco en general. Ademas y aunque sea estereotipico de lo 
morisco, en Hamete observamos la resistancia de él al confinamiento en que se 
encuentra. 

En un mundo de tantos cambios dando forma a una Espafia moderna, Lope de 
moro en la Espafia catélica. Sobre todo como mencionamos E/ Hamete de Toledo es el 
caso practico de la condicion morisca. 

Sirve recordar que en el sentido econdmico los moriscos (y anteriormente los 


Vega, en su obra teatral E/ Hamete de Toledo, nos permite observar ese componente de la 
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sociedad espafiola facilmente olvidado y a menudo pasado por alto: los moriscos. En 
especifico, el personaje central de la obra, Amete, representa una supuesta paradoja: un 

mudgéjares como “royal treasure”) parecen a los negros por también convertirse en 
objetos del comercio. Los dos experimentaron una “reificacion,” uno por ser esclavo y 
otro por no solo financiar el aparato estatal de la Inquisici6n pero también al tener que 
participar en el primer repartimiento de Granada para el norte de Espafia por motivos 
econdmicos entre otras motivaciones. 

De otra mano la aproximacion morisca a lo negro estadounidense se consta de 
estar conciente de una mirada. Asi, con la vigilancia constante de la Inquisicion mirando 
con ojo sospechoso a los “nuevos cristianos convertidos de moros,” se supone una 
especie de “doble conciencia” la cual los negros estadounidenses no los permitid verse ni 
auto-reconocerse. Las implicaciones de esto son entendibles como en el caso de los 
negros estadounidenses y un resultante “contradiccion de los dobles objetos.” Igual 
como DuBois lamenta que la emancipacion de los negros no logré mucho para ellos, 
podemos interpretar los estatutos de la pureza de sangre y limites en la mobilidad social 
para los moriscos (Perry 54) como el motor de crear y preservar su diferencia (ibid. 62). 

Para los propésitos de este estudio sirve considerar el contexto histdrico de la 
escritura de la obra. Un dramatista que fue conocido por basar las tramas de sus obras en 
temas de la actualidad fue Lope de Vega. Sus dramas frecuentemente trataban de temas 
sensibles, a veces chocantes pero siempre invocando admiratio. Y El Hamete de Toledo 
no es una excepcion a esta norma. Considerando cuando se sittia la obra, asi es muy 


probable que la fecha de composicion de la obra E/ Hamete de Toledo sea entre 1606 y 
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1612. Seguin Dean en su tésis, la fecha mas acertada es la de 1610. Aparte sabemos que 
Lope escribia bajo la vigilancia de la Inquisicion y que incluso él habia sido victima de la 
censura por lo menos una vez con El divino africano, segin Américo Castro. 

Sabemos que Lope no fue la unica entidad bajo la vigilancia de la Inquisicion. 
También vigilada constantemente era la comunidad morisca. Los moriscos eran los 
nuevos cristianos de origen musulman, forzados a convertirse al catolicismo despues del 
quebrantamiento de las capitulaciones que suponian proteger la libertad de fe y los 
lugares de adoracion islamicos principiando con los musulmanes de Granada en 1501. 
Para el afio 1526, el proyecto de convertir los musulmanes de toda la Peninsula Ibérica al 
catolicismo fue oficialmente completo. La creaci6on de la Inquisicién desaté un ambiente 
perturbador para “los nuevos cristianos.” Para los moriscos la Inquisicion era la mirada 
oficial del otro que siempre los mantenia vigilados. Hasta expulsarlos, se sospechaban a 
los moriscos de que no eran buenos cristianos, que eran extranjeros--otros raciales y 
culturales--y incluso considerados una amenaza a la seguridad del estado por ser una 
especie de “the enemy within.” 

Para Lope, el contexto peligroso de vigilancia por la Inquisicién que regulaba sus 
obras igual que las de otros dramaturgos del siglo XVII también hubiera requerido que él 
tuviera cuidado de no escribir de una manera directa y ofensiva al statu quo lo cual nos 
fuerza jugar el papel del investigador para hacer sentido de lo mas que nos ofrece en sus 
escrituras. Asi estoy de acuerdo con Dean quien afirma: “The larger social issues, those 
of Lope’s time and of ours, are presented ambiguously in the comedia. As a result of this 


ambiguity, the audience can make of it what they will, thus providing universal appeal. 
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However historical imagination can also shed light on other aspects of the plays” (98). 
Veremos adelante que al poner la obra en el contexto histérico nos permite descifrar ain 
mas temas impresionantes y ocultos. 

Entonces, el proceder con el empleo de una estrategia historica para acercarnos al 
texto sefiala en la muerte de Hamete la finalidad de la supuesta paradoja: la expulsion de 
mas de 300,000 personas de Espafia entre 1609 y 1614, el destierro oficial de los 
moriscos. En adicion, los temas tocados, las metaforas empleadas, la observacion de la 
ironia tematica y estructural, y también de gran interés, el desenlace final o cémo sugiero 
aqui los posibles desenlaces finales, todos fortalecen la posicion de que Hamete sea la 
personificacion de la experiencia morisca. Ademas, tiene sentido relacionar estos 
fendmenos literarios a la experiencia de los moriscos y la sociedad espafiola en general 
porque como Barbara Fuchs nota, “the texts participate fully in the urgent negotiation of 
a Moorishness that is not only a historiographical relic but a vivid presence in quotidian 
Spanish culture” (5). 

Gracias a Madronal, tenemos confirmacion de tal aspecto del drama. Lope se 
basa su obra en un suceso real—si hubo un regidor toledano Gaspar Suarez Franco y su 
primera esposa, su prima Leonor Franco quien es la que muere a manos del moro 
probablemente en 1576 (Madrofial 35). Continua Madrofial a exponer que porque la 
familia Suarez Franco trataba de pasarse por la nobleza cristiana vieja, por eso comisiond 
la obra con tanto enfoque en el buen cristianismo de don Gaspar(41, 46). Sin embargo, 
aunque se basa en un incidente histérico, Lope desata su genialidad creativa en la obra la 


cual vale la pena analizar aqui. 
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Antes de analizar mas la obra, primero sirve presentar aqui un resumen del trama: 
ACTOI 
(En las calles de Valencia) Don Juan y Beltran su lacayo serenan a Dojfia Juana en la 
noche de San Juan. Don Juan va a salir con las galeras y promete una esclava mora a 
Dofia Juana. Cuando Don Luis quiere entrar en la calle resulta un duelo en el cual Don 


Juan mata a Don Luis. 


(En la costa mediterranea de Africa del norte, cerca de Oran) En un barco, Amete, 
Argelina y otros moros celebran la noche de San Juan. Amete explica que aunque sea 
devoto del santo cristiano, él odia a los cristianos. Amete describe la batalla en cual él 
participé el afio pasado defendiendo Oran contra los cristianos. El admira las armas de 
fuego de los cristianos y menciona los indefensos que son los indios contra tales armas. 
Los musicos cantan de una esposa mora quien trata de pagar el rescate de su esposo de su 
amo cristiano. Resalta el tema de la conversion forzada de los moros en Espafia y la 
mujer esta suplicada a convertir para que pueda vivir en Espafia. Dalima lee profecias de 
un libro para Amete y Argelina los recién casados. Dalima predice que ella y Amete 
seran separados. En la profecia de Amete ve el mar, la arena, cadenas, las galeras en la 
arena, el fuego y las cruces de San Juan que se van subiendo hacia el cielo. Un navio pasa 
por cerca que esta Ileno de botin. Amete sale de repente y Argelina queja de la profecia 


realizada. 
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(En la galera en la puerta de Valencia) Don Juan y Beltran discuten la inocencia de Don 
Juan en la muerte de Don Luis y sus esperanzas para el viaje. Por la pedida de Beltran, 
don Juan lo introduce a su tio el General don Crist6bal como un “hidalgo” lo cual provee 


un dialogo comédico entre Beltran y el tio General. 


(En la costa de Malaga) E\ Licenciado Herrera lee una carta de don Gaspar de Toledo en 
la cual Gaspar le informa de su casamiento con su prima Dojia Leonor, y la necesidad de 


un esclavo para cuidar sus caballos. 


(En el mar mediterrdaneo) En un lado de escenario hay una galera turca, incluyendo a 
Amete y Argelina. Al otro lado del escenario se revela otra galera con don Juan, don 
Cristobal y Beltran por dentro. Abrumado por la velocidad de la otra galera y el numero 
de hombres, Amete tiene que rendirse. El y Argelina resultan capturados y hechos 
esclavos destinados para Dofia Juana. Amete jura tomar venganza y las prediccidnes de 
Dalima se revelan. 

ACTOII 
(En las calles de Valencia) Beltran explica que Diia Juana no quiso tener a dos esclavos 
esposos/amantes en su casa y por eso vende a Amete. Amete impresiona mucho a don 
Martin y él lo compra para Ilevarlo a Malaga separandolo de Argelina. 
Hay habla de un toro suelto. Amete subyuga y controla al toro por los cuernos a pesar de 
que don Martin le dijo no acercar al toro. Amete vanagloria de haber matado a cuarenta 


leones. Don Martin recuerda un concurso entre un leon, un toro y un caballo pero Amete 
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afirma que hay una difrencia entre un leon salvaje y uno manso. Don Martin y Paez su 
lacayo toman una siesta y Amete esta tentado a matar a los dos y escapar a Argelina pero 
decide no hacerlo porque eso equivaldria a suicidio. Don Martin ve a Amete con la 


espada de don Martin y se siente amenazado. Luego lo vende a Laurencio. 


(En la casa de Gaspar en Toledo) Gaspar y Dofia Leonor se juran su amor eterno. 
Laurencio vende a Amete a Gaspar. Gaspar se impresiona mucho de Amete. Lo 
reconoce como alguien noble. Amete habla de sus heridas algunos viejos y el nuevo que 
él recibio al caer en la puerta de entrada de la casa de Gaspar. Luego, Amete dice a Ana 
la criada, que le molesta estar separado de su esposa Argelina. Amete no come puerco ni 


toma vino. 


(En Toledo) Gaspar ofrece a Beltran trabajo. 


(En la casa de Gaspar en Toledo) Amete lamenta su situacion y envidia la felicidad de 
sus amos. Al dormir habla de matar y Dofia Leonor y Ana su criada lo escuchan. Dofia 
Leonor lo echa de casa. Cuando Gaspar regresa le dice de lo que escucho y sus miedos. 
Gaspar consiente venderlo. 

ACTO Ill 
(En casa de Gaspar en Toledo) No venden a Amete. Amete confiesa que ver el amor de 
Gaspar y Dofia Leonor le tormenta. Amete argulle con Ana quien siempre le habla en 


manera maleducada y él sale con un plato de comida. Ana queja a Dofia Leonor y Gaspar 
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confronta a Amete. Gaspar lo regafia y pega con una cafia. Amete protesta ser golpeado. 
Solo Amete jura su venganza y blasfema a Mohammad. Ha perdido la esperanza. Roba 

un cuchillo de Ana. Amete ha cerrado a Dfia Leonor, Ana y Francisca en una recamara y 
las hiere mortalmente mientras Gaspar no puede abrir la puerta. Luego rompen la puerta 


para descubrir a Dita Leonor y las criadas matadas a pufialadas. Amete se huye. 


(Fuera de Toledo) Amete esta satisfecho con la venganza que ha tomado. El mata a un 
nadador. Amete se encuentra al molinero quien lo reconoce y Amete luego lo mata. 
Amete mata a dos campesinos que lo reconocen y niegan darle de comer. Amete entra 
una posada buscando comida. Mata a muchos que lo reconocen y finalmente esta 
sometido por un grupo de villanos. Amete prefiere morir, por que sabe que es imposible 


vengar tantas muertes. 


(En Toledo) Gaspar lamenta la perdida de su esposa, Dofia Leonor. Gaspar no quiere 
tomar venganza porque no le dovolvera a Leonor y que espera para el Juez Verdadero a 
administrar otro tipo de venganza. Se pronuncia el castigo de Amete. Un cura le dice a 
Amete a arrepentirse, haciendo mencion del ladron quien era crucificado con Jesus y San 
Juan el Bautista. Amete convierte y Gaspar llega y ofrece a si como padrino. En las 
ultimas lineas del drama, Gaspar hace un aviso a los amos de esclavos. 


{lragedia o comedia? 


De un vistazo general, se ve que la obra principalmente se trata de personajes 


nobles lo cual la calificaria como una tragedia. En varias instancias, se reconoce a 


128 


Hamete como un ser noble tanto por si mismo como por los caballeros indudables de la 
obra. Se declara “Amete soy...Galan soy... (896-898). Otros lo reconocen asi también. 
Por ejemplo el Capitan don Cristébal se da cuenta: En la persona y el talle / pareces 
hidalgo moro” (902-903). Incluso comenta Don Martin: De ti, / pues que la guerra 
profesas / estoy cierto que seras / noble y vese en tu persona” (1035-1038). Mas adelante 
comenta Laurencio: “Es robusto, trabado, moreno, bravo, y muy galan, aunque sea 


ce 


esclavo” (1549-1551). Hasta Beltran el lacayo lo reconoce en “...moro bien nacido en la 
nobleza africana” (947-948) y “el esclavo es muy arrogante y bravo, aunque seguro y fiel. 
Pero debe de fundarse en que es caballero” (2119-2123). Pero la identidad de Hamete se 
complica porque aunque sea de origenes nobles es a la vez un esclavo y por lo tanto una 
paradoja. Hamete es conciente de esto. Cuando don Martin le pregunta “; Eres noble?” 
Hamete contesta “No, que estoy / donde me puedes comprar.” (1015) Observa Arellano 
que lo interesante respecto al personaje es entender que Hamete no se comporta como 
esclavo sino como noble agraviado. Entonces, vemos que Lope no respeta la divisi6n 
entre la nobleza y la gente comun sino mezcla los dos (Parr Lecture), jincluso en un 
mismo personaje! De hecho, Lope juega con el concepto de la jerarquia social. Incluso 
en el ejemplo de Beltran y don Juan se notan las fachadas y los intentos chistosos pero 
fracasados por Beltran para subir de rango social (680-695). 

Incluso, Hamete pasa por una especie de catarsis al convertirse en catdlico al 
final. Regresaremos a tal tema mas adelante pero por ahora notamos que experimenta 


una conversion 0 sea una especie de “purificacién” intensa por su “orgullo.” Tal catarsis 


lo convierte en un herde tragico. Hamete es un héroe tragico Ilevado a la muerte por su 
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defecto de orgullo, su obsesi6n de venganza y su violencia, pero también provocado por 
el mal trato de que ha sido objeto, mal trato, por cierto, que no procede de la mala 
condicion del amo don Gaspar, sino de la misma estructura de las relaciones tragicas 
entre dos mundos enemigos (Arellano 22). 

En contraste, si consideramos los desenlaces finales uno puede argiiir que E/ 
Hamete de Toledo sea una comedia: se puede considerar la conversion final de Hamete y 
también su muerte una resolucion. Sin embargo, siguiendo el razonamiento de James 
Parr se puede categorizar a E/ Hamete de Toledo como una tragicomedia por tener un 
final con posibilidades tragicos y también comicos (“La época”). Dean elabora en la 


or 


posicion de Parr: “’E] Hamete represents a kind of tragicomedy where both generic 
endings are not only suggested, but achieved through a fusion of integration and 
isolation, revenge and forgiveness” (73). Lo que es mas, se puede observar la ironia 
genérica que Parr ha notado en introducir al final la posibilidad de un desenlace no 
esperado (Parr 16): la posibilidad de que Hamete se escape pero que resulta en Hamete 
inesperadamente escogiendo convertirse al catolicismo justo antes de morir. Segun mi 
lectura, existe la yuxtaposicion de un supuesto “renacimiento” espiritual, fin comico, 


seguido por una muerte fisica, fin tragico. 


Temas poéticos 


Entre las varias ideas presentadas como temas poéticos se ve los temas populares 
del género como por ejemplo, el amor, la fe, y el honor. Todas las parejas desde las 
cristianas de don Juan y dofia Juana a don Gaspar y dofia Leonor hasta la pareja mora de 


Hamete y Argelina demuestran su amor y su rigor por el amor. En cuanto a la fe, es un 
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tema constante del que nos damos cuenta al principio de la obra cuando tanto los 
cristianos como los musulmanes reconocen y celebran la noche de San Juan. AI final, la 
conversion de Hamete refuerza el tema de la fe. El honor como otro tema integral 
también se ve subrayado en el duelo entre don Juan y don Luis. De hecho, el ingenio de 
Lope se revela en la manipulacion de estos temas rutinarios en la superficie para luego 
tratar otros temas no obvios. De este modo, nos fascina que E/ Hamete de Toledo llega a 
tocar temas no comunes incluyendo la ambiguedad religiosa y cultural. 

La ambiguedad cultural y religiosa se observa en el mismo personaje de Hamete. 
El habla de si: “Galan soy de Meliona / de los moros Benarajes, / que de Espafia 
procedieron” (895). Con respect a tal, Dean observa “Lope’s comedia appears to present 
the hierarchical opposition of Christian and Moor, but, ironically deconstructs this 
opposition by demonstrating that they can be the same thing” (Dean 133). 

Siguiendo esta linea de pensamiento, Hamete se identifica religiosamente con los 
cristianos: “Devoto soy deste santo/ de los cristianos” (227-228). Desde una posicion 
islamica 6 musulmana Hamete tiene que respetar a San Juan (Yahya en el Coran) de la fe 
cristiana como un profeta suyo del islam. De hecho, el Coran hace mencion de varios 
figuras biblicos incluyendo por ejemplo un capitulo dedicado a la Virgen Maria. Lo que 
es mas, el creer en tales figuras es un requisitio islamico—si no lo hace uno entonces 
queda invalido su islam. Entonces, vemos que Hamete cumple con esto asi y no le 
dificulta respetar a tales figuras cristianos/catélicos. Al dialogar con Paez, el lacayo de 


don Martin, Amete defiende sus costumbres musulmanas recordandole de su tolerancia 


131 


hacia los cristianos: “Habla bien, pues habla el moro / tan bien de vuestro Bautista” 
(1248-1249). 

Aparte, no solo por sus creencias religiosas sino también por sus experiencias 
multicultuales, una tolerancia le resulta mas natural. Culturalmente, Amete revela mucho 
mas de su crianza al recordar su esclavitud en Napoles cuando era mozo: “Alli lo que sé, 
aprendi / de vuestra lengua” (1032). Segun el historiador Martin, después del segundo 
levantamiento de los moriscos en 1569 en Granada, “El destino que el bando real 
reservaba a estos nifios y nifias, la mayoria de ellos huérfanos 0 separados sin pudor de 
sus madres, era que pudiesen ser sacados y llevados fuera del reino de Granada, y dados y 
entregados a personas a quien sirviesen hasta ser edad de veinte afios, para que pudiesen 
ser instruidos y ensefiados y cristianamente criados” (351). Entonces, no nos debe 
sorprender la sensibilidad cultural de Hamete hacia los espafioles a quien afirma: “no 
porque soy enemigo / de sus costumbres ni igual / a los que vienen conmigo” (244-246). 
Queda establecido su hibridez cultural. Veremos adelante su hibridez religiosa, también. 

Otro tema que merece mencion es la fuerza de Hamete y un resultante miedo que 
eso causa. En este respecto vemos como su ser al nivel corporal como hombre fuerte y 
bravo es en si problematico y amenazante a los que lo rodean. Aunque evoca admiratio 
también provoca el miedo en los demas. Lo que es mas, Hamete ni parece estar 
conciente de esto. Para empezar Hamete pregunta a Paez: Porque te asombre {quieres 
que levante un hombre puesta en mi palma su planta?” (1047-1049). Mas tarde, Don 


Martin se sorprende a la fuerza de Hamete. 


Don Martin: jGran fuerza! 
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Amete: Di que este brazo me tuerza. 
Llega, la mano me prende. 


Pruébele 


Don Martin: A ver. Fuerte brazo tienes; 
diez hombres no bastaran. 
Véndeme el moro, Beltran. 


Hay que resaltar que parece que Hamete no esta conciente de las consecuencias 
de lo que hace al hacer un espectaculo de su fuerza. Sin que sepa, ocurre la reificacion de 
su ser como vemos en la respuesta de don Martin. Y una vez comprado, don Martin se 
preocupa por su inversion que no parece cuidarse, asi demostrando otro ejemplo de la 
reificacion de los moriscos en la persona de Hamete: 

Paez: ;Demonio debes de ser! 
Don Martin: Yo di cien escudos de oro 
Sobre los cuernos de toro. 
Amete: Que no hay, sefior, que temer. 
Don Martin: ~Como no, cuerpo de tal? 
No te burles de esa suerte, 
que un toro es bestia muy fuerte. 
Amete: Si; pero, en fin, animal. 
Un hombre qué no sujeta 
con la industria y el valor? 
jEsto es muy poco, sefior! 
Don Martin: Mi dinero me inquieta. (1164-1175) [Enfasis mio] 
Y al recontar como matoé a numerosos leones, sin saber, Hamete esta preocupando a don 


Martin y también a su lacayo Paéz: 


Amete: Yo he muerto mas de cuarenta. 
Paez: jTiemblo, vive Dios, del moro! (1184-1185). 


Relacionado a tal miedo y como mencionamos antes, hasta expulsarlos, se 


sospechaban a los moriscos entre otras cosas de ser una amenaza a la seguridad del 
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estado por ser una especie de “the enemy within.” Entonces consideramos el miedo de 


don Martin al darse cuenta de que Hamete tiene su espada: 


Don Martin: 


Amete: 


Don Martin: 


Recelo 
que quiere matarme el moro. 
{Qué es eso, Amete? 
Sefior, 
Pensé que el toro venia 
y defenderte queria, 
porque te he cobrado amor. 
jNo me sirvas de esa suerte 
ni me desarmes jamas! (1294-1301) 


Por no estar permitido de llevar la espada, se observa otra vez como Hamete personifica 


el conjunto de los moriscos quienes también tienen restricciones en las armas que pueden 


llevar. Antes, observamos algo parecido con los mudéjares y como corrian el riesgo de 


ser esclavizado si descubiertos con armas en el analisis del Poema de Yusuf. Regresando 


a don Martin, la amenaza que se siente hacia Hamete le causa a venderlo a Laurencio. 


Asimismo, en el tercer acto dofia Leonor también lo trata del objeto en dos ocasiones, 


primero al decir a su criada: “El moro parece; llega / y échale de aqui. (2015). Un poco 


después refiere a él como objeto de comercio: 


Dofia Leonor: El moro no me contenta 


Gaspar: 


Ana: 


Uso de la metafora 


Que has comprado. 
No prosigas 
Luego al instante se venda. 
Oile ciertas palabras 
Durmiendo y si cuando suefia 
Habla de matar y herir, 
Mejor lo hara si despierta. (2068-2075) 


El empleo de la metafora permite tocar aun mas temas en esta obra. Mientras 


Dean cree que el mar mediterraneo al principio de la obra funciona como un presagio a su 
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conversion ultima (42), yo considero que el estar en el agua sirve de metafora para 
demostrar su vacilacion en la fe. Literalmente esta entre dos mundos, no con los 
espafioles catélicos del norte ni con el conjunto de africanos, beréberes, o arabes 
musulmanes del sur. La interpretacion mia con respecto a la nave en el mar mediterraneo 
demuestra un rasgo ingenioso de la obra: el doble significado de la metafora y también de 
la accidn como veremos adelante. Desde el punto de vista catdlica, la perspectiva 
esperada de la mayoria de los oyentes, la integracion ocurre en el hecho de que Hamete 
esta aprehendido y se convierte al cristianismo, asi restaurando el orden al final. Parker 
argumentaria que se logra la justicia poética en la muerte de Hamete al final--él merece 
morir por haber matado a Dofia Leonor y a las criadas, asi resolviendo la obra. 

Pero quizas la muerte de Hamete signifique mucho mas que una justicia merecida. 
Si tomamos el consejo de don Gaspar al final de la obra cuando por medio de él vemos 
que Lope intencionalmente dirige la palabra al publico: “Noten los que esclavos tienen 
desta tragedia el ejemplo” entonces, nos anima a fijar en los elementos tragicos de la 
obra que pueden ofrecer mas significados de la muerte de Hamete. Basado en tal fin, se 
hace a uno considerar al personaje de Hamete, en términos mas nostalgicos. Asi, Hamete 
convierte en una figura tragica y su muerte es simbolo del aislamiento lamentado. 

Por supuesto, esta obra nos recuerda de una tragedia seneca por los numerosos 
asesinatos que ocurren en el tercer acto. El rol de la violencia entonces juega un papel 
muy fuerte al determinar el personaje de Hamete. Case dice que “la extrema violencia de 
la comedia, no sirve sino como contraste con la suma piedad cristiana del amo del 


esclavo Hamete. (Case 193). Sin embargo, no vemos el asesinato de dofia Leonor pero 
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Lope si nos provee las descripciones detalladas de la tortura 0 el castigo que recibe 
Hamete. El Corregidor anuncia el castigo de Hamete (2895) antes de convertirse Hamete 
al catolicismo asi reflejando la politica estatal fuerte hacia la conversion de los moros al 
catolicismo. Con el hecho de que Hamete muere precisamente despues de convertirse 
nos esta sefialando Lope que no importa que los moriscos se hayan convertido al 
catolicismo, al contrario no es posible aceptar su conversion y el tener que expulsarlos 
queda como la unica opcion. 

Mas chocante, el uso de la metafora del “perro” para referir a Hamete en 
numerosas ocasiones tanto por la criada (2269, 2395, 2428) como por don Gaspar (2353, 
2362, 2421), otros como el maestro (2752, 2755), y dofia Leonor quien literalmente lo 
echa de casa como perro (2023-2033) revela la estacion social baja del moro en el mundo 
espafiol. Metaféricamente, tales “perros,” los moriscos, no pertenecen dentro de la casa, 
Espafia. Cuando dofia Leonor echa de la casa a Hamete asi prefigura su eventual muerte. 
Lo que predijo su estar sacado de la casa ocurre en Hamete decir: “es que a tu puerta cai, 
que al ir a entrar tropecé y me quedé sin sentido” (1621-1623). 

Profundamente, Lope hace mencién metafoérica de Hamete a si: “soy pieza de 
ajedrez / y ando de aqui para alli” (1610). Esta metafora capta con precision la realidad 
de los moriscos a lo largo del siglo XVI. Los moriscos eran el objeto de contenci6n entre 
la iglesia y la nobleza con respeto a su conversion y eventualmente su expulsion 
(Dominguez). “Ando de aqui para alli” refiere a las varias mudanzas forzadas de los 
moriscos empezando con la dispersion de los moriscos granadinos durante la segunda 


guerra de granada en marzo de 1570 hacia el norte de Espafia para asimilarlos entre 
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cristianos viejos. El acto de preguntar a Hamete, recién comprado, “;Caminas bien?” 
(1105) enfatiza este aspecto de la migracion forzada que segun una estipulacion real 
debid de haber seguido las normas siguientes: “journeys are to be kept to a moderate 
distance each day, some four to five leagues so that the said Moriscos can endure it, 
especially the women, children and old people” (Tapia). 

Cada vez que Hamete esta vendido representa otra etapa de alejar de la tierra natal 
de los moriscos 0 sea Granada y culmina en la muerte de Hamete o sea la expulsion de 
los moriscos de Espafia. Sabemos del historiador Harvey, que el plan de dispersar la 
poblacién morisca granadina consistia en “marching the expelled groups to assembly 
points outside the province, and their subsequent distribution broken down into much 
smaller groups, throughout the Kingdom of Castile” (234). Cuando a Hamete lo llevan 
a Valencia esto corresponde con el primer destierro de moriscos fuera de Granada al 
norte de Espafia. Cuando se cumpli6 la expulsion total, el primer decreto de la expulsion 
llev6 a cabo en Valencia en 1609 que corresponde con la venta de Hamete a don Martin, 
alejandolo de Valencia. 

Curiosamente, aunque esta vendido a don Martin, su primer duefio, Hamete nunca 
llega a Malaga lo cual es fascinante por coincidir con la trayectoria histérica que ya 
dispers6 a los moriscos de Granada y explica el porque no Ilegd Hamete a Malaga. 

Desde este punto la accidén se centra en Toledo donde incluso muere Hamete. Esto 
corresponde con el decreto de expulsion lo cual se demoro en efectuarse en Castilla un 


afio para 1610. 
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Todo lo mencionado tiene atin mas razon si consideramos el segundo 
levantamiento de los moriscos de Granada como el punto de partida historica. Entonces, 
Hamete parece al personaje principal de este segundo levantamiento. Los moriscos de 
Granada nombraron a Fernando de Valor quien reclam6 origenes Omeyas bajo el nombre 
AbenHumeya*® (Harvey 8). En orden reverso, Hamete establece sus origenes espajioles al 
decir “Galan soy de Meliona / de los moros Benarajes, / que de Espafia procedieron” 
(897-99). Por mencionar los “Benarajes,” nos sugiere que Lope esta jugando con 
variantes del trama del Abencerraje. 

La ironia 

La yuxtaposicion de tener un esclavo noble es el empleo irénico mas relevante de 
la obra. Hamete dice a si: “;Tratar un villano pudo / desta suerte un moro hidalgo?” 
(2628) Hasta Hamete reconoce la paradoja de su situaci6n. Cuando don Martin le 
pregunta “;Eres noble?” Hamete contesta “No, que estoy / donde me puedes comprar.” 
(1015) Aparte de Hamete, es irénico cuando Beltran menciona a Corcuera: “el esclavo / 
es muy arrogante y bravo, / aunque seguro y fiel. / Pero debe de fundarse / en que es 
caballero” (2118-2123). 

Al contrario y como mencionado antes del uso del término “perro” se nota que su 
uso se intensifica en el acto III y culmina en el episodio de Hamete al recibir una paliza 
por don Gaspar. Hamete contempla la ironia de su situacion: 

“ ¢Palos a mi, que general he sido? 
{Palos a mi, galan de Meliona? 


{Palos a mi, que tantos he vencido 
en los campos de Oran por mi persona? 


8 Vemos al personaje parecido en Amar después de la muerte por Calderon de la Barca. 
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iAl barbaro mas noble y bien nacido 

de cuantos hoy el Africa corona? 

{Palos con una cafia y en Espafia? 

{Donde es mayor la infamia con la cafia? (2375-2380) 

Segun Dean el personaje de don Juan Castelvi del orden de San Juan representa la 
obsesion absurda con el honor y el conflicto continuo entre los cristianos y los moros. 
Para mi, la irracionalidad de matar y justificar la muerte de Don Luis por parte de Don 
Juan sugiere una simetria estructural del texto: el principio disconectado aparentemente 
cuadra irdnicamente con el final. Lo que parece una referencia somera al honor 
realmente se trata de mucho mas. Lo que no pudo decir abiertamente al final de la obra, 
Lope parece indicar al principio con el asesinato absurdo de don Luis por parte de don 
Juan. El asesinato de don Luis no tuvo nada que ver con el concepto del honor porque 
don Juan nunca se enteré de que don Luis aun hizo mencion de dfia Juana. Lo que es mas 
el acto de matar a don Luis y luego la manera leve de tratar el acto puede representar el 
maltratamiento de los moriscos, su eventual expulsion y la justificacion de tal 
tratamiento. Don Juan dice, “estoy de aquel delito inocente.” (545) Lo que es mas, don 
Juan insiste en culpar a don Luis por el desenlace: “Dios le perdone; ya es hecho; / su 
muerte él mismo busco.” (564-565) Asimismo, el dialogo entre don Juan y Beltran 
resaltan las ofensas absurdas hechas por Don Luis que curiosamente parecen mucho a lo 
que se acusaban a los moriscos por la mayor parte del siglo XVI: Don Juan: “Qué gran 
sefial de traidor!”....”de pechos traidores nace!” y Beltran concuerda con “...estos bellacos 
burlones de falsa fisonomia!” (570-585) Don Juan cierra el dialogo con “Y sera la 


historia mia / ejemplo en mil ocasiones.” De hecho, se sospechaban de que los moriscos 


eran traidores politicos con relaciones extranjeras dafiosas y que fingian el catolicismo y 
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que para “purificar” a Espafia de la “heresia” fue tomada la decision histérica de 
expulsarlos. Asi, la ironia estructural ingeniosa de Lope contribuye a una coherencia 
poética de la obra. 

En conclusion, la obra de Lope es una obra fenomenal por la profundidad del 
significado que uno puede sacar al poner la obra en el contexto histérico de redaccion. 
Asi, al expandir el ambito tradicional de integrar los nobles y los humildes en el 
personaje del noble esclavo Hamete, al demostrar su ambiguedad religiosa y cultural a 
través de los varios temas y las metaforas elegidas, y también por el empleo de la ironia 
genérica, tematica, y estructural, he sugerido que Lope haya personificado el problema 
morisco en el personaje de Hamete tal que la muerte de Hamete sirve de metafora para la 
expulsion oficial de los moriscos de Espafia--supuesto fin a una supuesta paradoja del 


islam en la Peninsula Ibérica. 


Tomando en cuenta que Lope escribia bajo la presién de la Inquisicién y su poder 
de censurar, es fascinante considerar la posicion de Charlotte Stern quien sugiere que en 
algunas comedias “Lope’s message borders on the subversive” (21). Esta obra nos anima 
a investigar las varias obras de la época con protagonistas moros y moriscos incluyendo 
La envidia de la nobleza, El cordobés valeroso Pedro Carbonero, El remedio en la 
desdicha, El primer Fajardo, El hidalgo Bencerraje, El otomano famoso, Las mudanzas 
de fortuna, El cerco de Santa Fe, Prision de los Bencerrajes y envidia de la nobleza 
todos por Lope incluyendo variaciones de su original E/ Hamete de Toledo por la pluma 


de Luis Belmonte y Antonio Martinez Meneses y la anonima burlesca de tres ingenios y 
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hasta obras de Calderon de la Barca como El principe constante, Amar después de la 
muerte, y El gran principe de Fez entre otras bajo nueva perspectiva, no simplemente 


como siglo de oro sino quizas como siglo de moro/morisco. 


Haber considerado una obra lopista del teatro dorado como caso practico del 
estado morisco, en el siguiente capitulo tornamos a otra comedia Los moriscos de 
Hornachos y también a la novela cervantina Don Quijote de la mancha como sitios 
practicos pos-moriscos. Es decir, vemos a estas obras por ser escritos después de las 
pragmaticas de expulsion. En su aportamiento de los personajes moriscos, incluyendo 
principalmente a Ana Félix y Ricote pero también a Zoraida de la historia del cautivo en 
el contexto cervantino y a los hornacheros en la comedia tenemos mas casos practicos del 
predicamento morisco en la época moderna. Asi los autores revelan las perspectivas 


variadas con respecto a la decision de eradicar al problema morisca. 
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Capitulo Cinco: 


Recordando la expulsién: Ricote y Los moriscos de Hornachos 


Tras haber considerado el personaje de Hamete de E/ Hamete de Toledo como la 
personificacion del problema morisco, en este capitulo, analizaré dos obras literarias que 
responden de manera muy diferente al todavia muy reciente edicto--y mas reciente 
hecho--de la expulsion de los moriscos. Los moriscos de Hornachos sigue en la linea de 
la incompatabilidad cultural de los moriscos vistos como otros diferentes e inasimilables 
mientras que Cervantes rompe con la apologia en su representacion de Ricote el morisco 
que ha regresado a Espafia tras la expulsion. Las dos obras consideradas funcionan como 
casos practicos de la experiencia morisca contemporanea. Siendo asi, recuerdan el tema 
de cautiverio porque en el exilio ocurre la exclusion y la imposicion de fronteras 
obligatorias. En el caso de los hornacheros observamos el encerramiento de la 
comunidad morisca en Hornachos y su desplazamiento eventual. 

Hay que tomar en cuenta que tanto Cervantes como sus contemporaneos escribian 
bajo la censura de la Inquisicion, lo cual hace mas dificiles nuestros intentos de 
interpretar sus obras y los personajes moriscos que figuran en ellas. Considerando el 
momento de redaccion entonces, observamos que Cervantes, principalmente a través de 
Ricote y su hija Ana Félix, lamenta la expulsion de los moriscos y en general defiende su 
hispanidad. A la vez mantiene ambigua la identificacion religiosa de Ricote de acuerdo 
con el cinismo 0 escepticismo cervantina hacia la religidn en general. Sin embargo, 


sugiere al matrimonio como posible manera de realizar la integraci6n morisca. Al 
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contrario, Los moriscos de Hornachos, de autoria incierta’ pero atribuido a algunos de los 
implicados en el mismo caso contra los moriscos de Hornachos segun Javier Irigoyen- 
Garcia por la minuciosidad y la precision con las que el argumento sigue las 
informaciones proporcionadas por el proceso (1160). Pelorson sugiere la posibilidad de 
autoria a incluso el mismo juez Gregorio Lopez Madera que instruy6 el caso contra los 
moriscos de Hornachos, o del escribano Juan de Pifia (35-39). 

En nada simpatizante de los moriscos la obra es una representacion hostil de ellos 
que funciona como apologia para la expulsion morisca. Esta obra enfatiza la alteridad 
morisca presentando a los moriscos como seres ajenos étnicos culturalmente 
incompatibles que ademas representan una amenaza politica y econdmica a los cristianos 
espafioles. También, la heteroglosia de la obra se revela en lenguaje marcadamente 
zoomorfico, violento y religioso (que lleva a la deformacion de las creencias islamicas), 
lo que una vez mas refuerza la idea de la otredad morisca. Por ultimo, lejos de funcionar 
como medio de integracion, la mujer sirve de sitio de opresion y subyugacion 
distanciando asi atin mas al conjunto morisco de lo espafiol. 

Tanto Cervantes como sus contemporaneos los dramaturgos Lope y Calderén 
entre otros escribian siempre bajo la censura de la Inquisicion, dificultando las 
posibilidades de interpretar sus obras y los personajes y temas que emplean. Escriben en 


un momento cuando el problema de la minoria morisca se habia problematizado tanto y 


” La obra originalmente fue atribuida al canénigo Francisco Tarrega por C.B. Bourland pero Henri 
Mérimee ya sefialdé la imposibilidad de tal autoria, ya que la obra se refiere a acontecimientos ocurridos 
entre 1608 y 1609, época en la que Tarrega ya habia fallecido (Mérimée 474 y Irigoyen-Garcia 1160). 


143 


la posibilidad de expulsarla habia sido debatido de largo, por ultimo decidiéndose a favor 
de la expulsion. Con respecto al por qué incluir el tema morisco, Marquez Villanueva 
sugiere motivos socio-politicos cervantinos: 
Cervantes ve muy proxima la tormenta en el horizonte anubarrado de 
1605. {Qué vais a hacer? parece advertir a Espafia cristiano-vieja con su 
densa y compleja novela del Cautivo. En 1615, cruzada una frontera fatal, 
la sencilla historia del morisco Ricote solo puede ya decirle: ¢Qué habéis 
hecho? (247-248) 

Vemos en la cita mencionada que los moriscos son un tema de la actualidad para 
Cervantes. Se destacan los episodios moriscos porque los protagonistas nunca entran en 
contacto con el mundo ficticio de la caballeria andante de Don Quijote asi enfatizando el 
aspecto realista de la obra. Entonces, al tratar con simpatia el tema morisco en un 
ambiente oficialmente anti-morisco la aptitud y la habilidad cervantina logra conjugar 
dos mundos aparentamente conflictivos. Lo que es mas, no solo simpatiza con Ricote y 
por extension todos los moriscos sino también se atreve a invocar el empleo de un medio 
también oficialmente prohibido, el aljamiado. Al sugerir que el manuscrito original del 
Quijote fue un original aljamiado, arabe en la superficie pero espafiol en el fondo, 
Cervantes efectivamente evoca cierta nostalgia para el legado morisco pasado. 

De hecho, hay una diferencia en opinion de la lengua del supuesto manuscrito 
original. Harvey, Lopez-Baralt y Parr dicen “arabe” mientras tanto Menocal, Anderson y 
Johnson optan por el aljamiado, interpretacion que yo comparto. Menocal comento sobre 


el riesgo de escribir en grafia arabe. Lo llamo un “act of quixotic faith—madness” (177). 


Incluso, Cervantes emplea el historiador-narrador Cide Hamete, un Morisco. 
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El manejo de temas politicamente sospechosos de hecho no debe sorprendernos. 
Johnson apunta que por haberse casado con una mujer de Esquivias, un pueblo morisco 
segun Américo Castro, y también, porque Juana Gaitan, la esposa de su amigo intimo 
Pedro Lainez era morisca (207), es muy posible que Cervantes conociera las creencias y 
costumbres moriscas. Igualmente, su estancia de cinco afios como prisionero en Argel -- 
que experimento en su persona--le hubiera influido de manera esencial al escribir Don 
Quijote. Entonces, tanto por sus conocidos moriscos como por su estancia en Argel entre 
musulmanes, Cervantes llega a conocer sutilezas islamicas no necesariamente sabidas por 
sus correligionarios espafioles. Asi refiere a los musulmanes de “agarenos” en vez de 
mal usado “saracenos” (815). Sobre todo como Mary Quinn sugiere quizas su afinidad 
por asuntos moriscos fuera de esperar: 

Born in 1547, Miguel de Cervantes y Saavedra was nineteen years old at 
the start of the Morisco rebellion of the Alpujarras, was twenty-one when 
the Moriscos were forced to leave Andalucia and disperse throughout the 
Iberian Peninsula, twenty-four when he participated in the Battle of 
Lepanto against the Ottoman Empire, and sixty-two when the Moriscos 
were expelled from Spain. This expulsion occurred four years after the 
publication of Part I of Don Quijote (1605) and six years before the 
publication of Part IT (1615). Cervantes’s own ordeal as a captive in 
Algiers for five years (roughly from age twenty-eight to thirty-three) 


augmented his understanding not only of Muslim culture but also the lived 
experience of warfare, displacement, homesickness, and patrimony. (105) 


Acogiendo la modernidad 


Mientras la hisoria del Cautivo tiene antecedente en la tradicion de la novela 
morisca, Ricote surge tras el destierro oficial y resulta ser “uno de los mas originales 
aciertos cervantinos” (Marquez Villanueva 238). Pero no hay que olvidar, nos recuerda 


Francisco Marquez Villanueva, que la novela morisca tiene su tema central en el 
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cautiverio, experiencia en todo afin a la del destierro (244). Es decir, en el exilio ocurre 
cierta exclusion y imposicion de fronteras obligatorias parecido al cautiverio. 

Basandose en la historiografia, Mary Quinn explica que “the role of the Morisco 
and Muslim, even in their absence from Spain, is central to an understanding of Don 
Quijote’s modernity” (105-106). Seguin ella, Cervantes quiere contrarrestar las versiones 
dominantes de la historia en Espafia que tratan de eliminar o borrar su reciente pasado 
incdmodo con los musulmanes y también su presente momento traicionero con los 
moriscos (104). Relacionado a esto y para referir a Ricote, Benjamin Liu nos recuerda 
que “el morisco manchego no puede circular sino disfrazado de peregrino extranjero” 
(60). Si antes asociaba a los moriscos con una imagen de otredad después del destierro 
no mucho ha cambiado porque persiste la necesidad de esconder su identidad morisca en 
el contexto pos-expulsion por miedo de ser sentenciado a las galeras si descubierto. 


Ricote tras la expulsion 


Entrando la época moderna, los moriscos son vistos cada vez mas como un 
problema por existir entre ellos nucleos de resistencia al catolicismo. Haber Ilegado el 
momento de destierro para los moriscos como un conjunto y observamos que Cervantes 
emplea a Ricote para hacer unos comentarios serios sobre esa decision. En el proceso, el 
ejemplo de Ricote personifica y humaniza la experiencia morisca: 


--Bien sabes, joh Sancho Panza, vecino y amigo mio! Como el pregon y 
bando que su Majestad mando publicar contra los de mi naci6n puso terror 
y espanto en todos nosotros...me parece que fue inspiracién divina la que 
movi0o a su Majestad a poner en efecto tan gallarda resolucion, no porque 
todos fuésemos culpados, que algunos habia cristianos firmes y 
verdaderos. Pero eran tan pocos, que no se podian oponer a los que no lo 
eran, y no era bien criar la sierpe en el seno teniendo los enemigos dentro 
de casa. Finalmente, con justa razon fuimos castigados con la pena del 
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destierro, blanda y suave al parecer de algunos, pero al nuestro, la mas 
terrible que se nos podia dar. Doquiera que estamos Iloramos por Espatfia; 
que, en fin, nacimos en ella y es nuestra patria natural. ..(792-3). 
Marquez Villanueva interpreta las palabras emotivas de Ricote asi: 
El dolor de Ricote en primer término, pero también la preocupada 
melancolia de Sancho por el pérdido amigo y buen vecino. Y el visible, 
manso dolor de Cervantes al escribir estas paginas. En suma, una tristeza 
compartida y una pérdida comtn. Una tragedia espafiola (238). 
Entonces, la tristeza de Ricote es profunda. Y junto con él, nosotros los lectores 
también experimentamos la tristeza. Vemos también como él entrelaza su fuerte 
nostalgia por Espafia con apologias hacia la posicion oficial del destierro morisco. Segin 
Karl-Ludwig Selig “the hyperofficial tone of Ricote in asserting the King’s mandate for 
expulsion raises questions of credibility and that Ricote is spokesman serves as an ironic 
disguise” (74). Curiosamente relacionado a esto, Richard Hitchcock nota que cuando se 
aparecen por la primera vez, la apariencia de Ana Félix vestida de hombre y don 
Gregorio vestido de mujer en nada parecen a la realidad del asunto sino como opuestos 
extrafios. Por lo tanto, Hitchcock interpreta las apologias de Ricote acerca el decreto de 
expulsion como otra apariencia no fiable. En realidad lo quiere criticar (181). Hay que 
recordar que Cervantes tiene que hacer Ricote dar voz a la posicion oficial acerca el 
decreto. Por supuesto la Inquisicién no permitiria una critica obvia. 
La hispanidad 
Mientras expone la tristeza inmensa de Ricote, el episodio de Ricote también 


establece un caso para la hispanidad de los moriscos. René Quérillacq nos recuerda que 


“Espafia expulso a verdaderos espafioles,” hecho subrayado por Ricote al afirmar éste: 
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“es nuestra patria natural” (90-91). El se considera primero un espaiiol, lo cual no 
cambia y explica en parte su regreso a Espafia. 

Ademas, Cervantes hace que Ricote habla en “voz alta y muy castellana” (790) y 
luego “sin tropezar nada en su lengua morisca, en la pura castellana...” (792). Hitchcock 
explica como la abilidad de Ricote para hablar el castellano quita cualquier sentimiento 
de alienacion hacia él como morisco (180). Lo que es mas, notamos como Cervantes 
incluso equivale la “lengua morisca” con “la pura castellana.” Luego, observamos mas 
identificacion cultural. Ricote y Sancho comparten comida y vino: “pidid a Ricote la 
bota, y tomo su punteria como los demas, y no con menos gusto que ellos ” (792). 
Entonces, por la lengua hablada, el gusto compartido y el hecho de originar del mismo 
pais, Ricote es tan espafiol como Sancho. 

Pero lo que para mi mayormente prueba la hispanidad y el pertenecer a Espafia es 
la amistad entre Sancho Panza y Ricote. Tal amistad revela vinculos fuertes entre los dos 
e incluso entre sus familias. La felicidad mutua al reconocer uno al otro con Ricote 
“echandole los brazos por la cintura declarando--Valame Dios! ; Qué es lo que veo? Es 
posible que tengo en mis brazos al mi caro amigo, al mi buen vecino Sancho Panza?” Y 
luego Sancho reciproca “sin apearse del jumento, le echo los brazos al cuello” diciendo 
“7Quién diablos te habia de conocer, Ricote, en ese traje de moharracho que traes?” 

Al recordar el destierro de la familia de Ricote, Sancho confiesa “que a mi me 
hizo llorar, que no suelo ser muy llorén” (795). Pero, la amistad de los dos tiene sus 
limites porque Sancho rechaza la propuesta de Ricote para desenterrar el tesoro. El clima 


politico del momento probablemente contribuye a eso como menciona Marquez 
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Villanueva: “el buen escudero no esta dispuesto a hacerse reo de un delito de traicién a su 
Rey ” (237). Pero quizas no participa por la razon que Liu nombra o sea “una actitud de 
cristiano viejo” (60): “Yo lo hiciera...respondié Sancho--; pero no soy nada codicioso” 
(794). Sin embargo, mas tarde cuando descubren a Ana Félix, Sancho apoya a Ricote 
diciendo, ‘“--Bien conozco a Ricote, y sé que es verdad lo que dice en cuanto a ser Ana 
Félix su hija; que en esotras zarandajas de ir y venir, tener buena 0 mala intencion, no me 
entremeto.” Interpreto “intencidn” para querer decir las creencias religiosas cuales son 
zarandajas para Sancho, “cosas menudas de poca importancia” (78) para él hacia su 
amigo. 


La integraci6n morisca 


En adicion al lenguaje, la comida y la amistad, otra manera de establecer la 
hispanidad de uno y cual vemos sugeridos en los episodios moriscos del Quijote es a 
través del matrimonio entre los moriscos y los cristianos viejos con el deseado resultado 
de la integracion. A diferencia de Américo Castro, René Quérillacg expone que “el 
analisis del discurso resalta que Cervantes opina que la integracion hubiera sido la 
solucién acertada ” (97). Y asi piensa Marquez Villanueva también. El opina que 
Cervantes se halla advocando lo mismo al prolongar la historia de Ricote en la de los 
amores de su hija Ana Felix con el heredero de un mayorazgo, don Gregorio (312-313). 
También, las bodas esperadas entre el capitan-cautivo y Zoraida, la heroina morisca 
renegada propone una integracion similar. 

En los dos casos, el dinero juega un rol profundo para lograr eso. En el caso de 


Zoraida, la “figura altamente enigmatica” (Moner 49) lo que si queda claro desde el 
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principio son los regalos siempre aumentando en cantidad y valor desde los “cianiis” o 
“las monedas de oro” (334) a “su rico adorno” compuesto de tantas “‘perlas” que 
“pendian,” y ademas, “purisimo oro,” tantos diamantes” y incluso el cofrecillo de joyas. 
Su riqueza, 0 mejor dicho, lo de su padre hace posible el rescate de los cautivos y 
esencialmente sirve de regalo de dote que ella trae consigo al subir el barco. En el caso 
de Ana Félix también sirve el tesoro del padre “mediante gastos en regalos...la liberacién 
de cautivos cristianos como don Gregorio, e implicitamente en una dote que vendria a ser 
una especie de blanqueo economico inter-generacional del tesoro morisco que a su vez 
serviria para blanquear la genealogia morisca de Ana Félix” (Liu 64). En linea con este 
pensamiento, Quinn menciona otra coneccion entre los dos episodios moriscos, la cual es 
“Ja inestabilidad y mutabilidad de la identidad étnica” (118) algo que los protagonistas 
moriscos esperan manipular con la ayuda de sus tesoros. 

Relacionado a esto Quinn ofrece otro esquema convincente de como interpretar 
los episodios moriscos. Es decir, emprende una lectura de intertextualidad aljamiada en 
El Quijote tal que La leyenda de la doncella de Carcayona esté incorporado en La 
historia del cautivo. Lo que sugiere para La historia del cautivo aplicaria a la historia de 
Ricote y Ana Félix también. Quinn explica: 

An emphasis on the treacherous relationship of father and daughter in the 
Captive’s Tale instead of the romantic relationship of Ruy Pérez and 
Zoraida, implies a different reading. The episode becomes an ominous 
prefiguring of the Morisco expulsion tale of Part I, not a propitious story 
of chivalry and marriage between two cultures (118). 


Leyendo la historia de Ricote y Ana Félix asi como un cuento de padre e hija y no 


principalmente un cuento de amor romantico entre Ana Félix y don Gregorio también 
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presagia un alejamiento del padre de hija. El hecho de que don Antonio aloja a Ana 
Félix mientras el Virrey aloja a Ricote indica esa eventualidad. Ademas Christina Lee 
sugiere otra cosa con respecto a don Antonio quien aloja a Ana Félix pero no a Ricote 
distanciando al padre de hija. Lee alude al respecto: “El perfil ficticio de don Antonio 
refleja, hasta cierto punto, a aquel cristiano viejo que buscaba modos de sacar provecho 
material de la situacion desdichada de los moriscos” (38). 


La ambiguedad religiosa 


Pensando asi la ambiguedad religiosa de Ricote que se ha mantenido constante en 
El Quijote puede problematizarse. Las predicciones de Lee pronostican la polarizacion 
progresiva de la sociedad segun la afiliacion religiosa. En otras palabras, resalta una 
creciente obsesion con la limpieza de sangre en el ambiente espafiol. 
Regresando al tema de la identidad religiosa, sabemos que hubo un gran 
diversidad en las creencias religiosas de sus parientes: “his brother-in-law Juan Tiopieyo, 
who Sancho calls fine moro... his wife and daughter, depicted as sincere converts, with 
Ricote himself occupying an uncertain middle ground between Islam and Christianity” 
(Childers 288). El mismo Ricote dice lo siguiente: 
Sancho, yo sé cierto que la Ricota mi hija y Francisca Ricota mi mujer son 
catolicas cristianas, y aunque yo no lo soy tanto, todavia tengo mas de 
Cristiano que de moro y ruego siempre a Dios me abra los ojos de 
entendimiento y me dé a conocer como le tengo de servir (794). 

Lo que es mas Ricote habla de su destierro y como decide instalarse en Alemania: 
Sali, como digo, de nuestro pueblo, entré en Francia, y aunque alli nos 
hacian buen acogimiento, quise verlo todo. Pasé a Italia y Ilegué a 


Alemania, y alli me parecié que se podia vivir con mas libertad, porque 
sus habitadores no miran en muchas delicadezas: cada uno vive como 


IS 


quiere, porque en la mayor parte della se vive con libertad de conciencia 
[Enfasis mio] (793). 


Liu comenta que la preferencia de Ricote por vivir “con libertad de conciencia” sugiere 
que Ricote quiere decir que la afiliacion religiosa de uno es un asunto privado que 
simplemente no tiene que ver con los demas. Quizas por eso Ricote nunca asegura ser 


fiel catdlico. 


Sea lo que sea, mas tarde, el narrador nos informa: 

De alli a dos dias traté el visorrey con don Antonio qué modo tendrian 

para que Ana Félix y su padre quedasen en Espafia, pareciéndoles no ser 

de inconveniente alguno que quedasen en ella hija tan Cristiana y padre, al 

parecer, tan bien intencionado (868). 
Entonces, de nuevo vemos que no queda nada definido acerca de la identidad religiosa de 
Ricote ni del desenlace final. La discusiOn se queda en que Ricote el padre es “tan bien 
intencionado” (ibid). Es muy posible que por tal incertidumbre no permiten reunir al 
padre e hija. Marquez Villanueva sefiala que “tanto Ricote como su hija siguen siendo 
reos al decreto de expulsion” y luego afiade “Desde el punto de vista de cuanto sabemos 
acerca de aquellos dias seria preciso aventurar una respuesta pesimista” (335). 

Con respecto a la renegada morisca, lo primero que sabemos de Zoraida de que 

“mora es en el traje y en el cuerpo” (317) queda superado por el cautivo declarar “pero en 
el alma es muy grande cristiana, porque tiene grandisimos deseos de serlo” (ibid) e 
incluso mas tarde ella misma se declara: ‘“--j;No, no Zoraida: Maria, Maria!” (ibid). Sin 
embargo, Quinn comenta sobre la complejidad de su situacion: 

While Zoraida’s conversion seems sincere, and the Christians at the inn 


give her a warm welcome, Spanish society as a whole is unlikely to care 
about her motives—sincere or not (116). 
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Los moriscos de Hornachos 


A diferencia del Quijote, se aprecia en Los moriscos de Hornachos como la 
marcada diferencia étnica problematiza la posibilidad de un futuro espafiol para los 
moriscos. En general, a través del énfasis en la diferencia morisca a lo largo de la 
comedia vemos como los hornacheros personifican la tesis de la incomptabilidad cultural 
de los moriscos como otros, como diferentes, como inasimilables y altamente peligrosos 
justificando asi por ultimo la expulsion de los hornacheros y los moriscos de Espajfia. 

Para mejor entender la obra, primero tiene sentido proveer un breve resumen del 
caso de Hornachos. Segun L.P. Harvey sabemos que Hornachos, un asentamiento 
pequefio y remoto de Extremadura, originalmente una encomienda de un orden 
eclesiastico, llegé a ser un refugio para moriscos donde podian vivir y practicar el islam 
sin la vigilancia constante de vecinos cristianos. Gracias en gran parte al negocio de 
trajineo, los hombres como arrieros conocian bien el terreno y solian viajar largas 
distancias lo cual permitia a los hornacheros siempre mantenerse bien armados y en 
contacto con una red muy extensa de moriscos en otras ciudades. Después de la segunda 
guerra de las Alpujarras, eventualmente Ilegan muchos granadinos y Hornachos llega a 
ser visto como un enclave musulman sumamente peligroso para los no cristianos. 
Aparte, con sus recursos dan sobornos para proteger sus intereses, afiade Harvey. 

Entonces, para octubre de 1608 el juez Gregorio Lopez Madera esta mandado a 
Hornachos para investigar algunos asesinatos y alegaciones de anarquia. Con prisa 
arresta y ahorca a ocho cabecillas supuestas quizas porque quiere actuar antes de la 


promulgacion del edicto de expulsion. Se anuncia el edicto de expulsién en septiembre 
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de 1609 y Madera esta encargado de efectuarla. Madera supervisa la salida forzosa de los 
hornacheros entre enero y febrero de 1610 pero no antes de dejar a los hornacheros 
comprar el derecho de portar armas para el viaje. Segun Luis F. Bernabé Pons sabemos 
que por su cohesion interna y abilidad de defenderse, una vez en Marruecos los 
hornacheros rapidamente Ilegan a gobernar una zona, la de de Salé-Rabat conocida segun 
nos informa Guillermo Gozalbes Busto como “una republica andaluza en el norte de 
Africa” (285). 

Después de la expulsion de los hornacheros Madero es luego responsable por el 
reasentamiento del area por cristianos viejos. Los colonos cristianos le acusan de 
malversacion lo cual da suficiente razon para sospechar de él con respecto al caso de 
Hornachos. De este sentido, la obra sirve de apologia no solo para la expulsion sino 
también para redimir a Madera. 

En esta seccion analizaremos como la obra especificamente desarrolla la 
diferencia morisca enfocandose en la diferencia religioso-étnica que luego se convierte en 
lo que Perry llama /a desviacion morisca (16). Igualmente, consideramos que son vistos 
como una amenaza economica y sobre todo un peligro politico en oposicion al bienestar 
catélico viejo. 

Entonces, la obra clasifica a los moriscos como otros étnicos principalmente por 
subrayar su diferencia en cuanto a la vestidura, la comida, el lenguaje, los nombres, y 
también la raza o sangre. Ademas pertpetua su diferencia en la esfera religiosa con la 
sospecha de que no sean cristianos e incluso que observen los ritos moriscos 0 


musulmanes de matrimonio, e/ desbautizar y el circuncidar. Parece también que la obra 
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se apodera de los miedos catdlicos por estereotipar a los moriscos al asociarlos con las 
actividades tabues de la pasion sexual feminina y la sodomia. 

Para empezar, la obra se refiere a la vestidura para sefialar la alteridad morisca. 
La descripcion del escenario de la primera jornada hace mencion de los moriscos vestidos 
todos de moros (p. 553) subrayando la diferencia musulmana/morisca en cuanto al 
vestido. Asimismo, la descripcion del escenario de la segunda jornada dice y dos moros 
en abito de cristianos (Bourland II). A esto sigue mencion de estos mismos “abitos”: 
Pero dezime, Africanos, {quien os dio aquessos vestidos para no ser conosidos? (737- 
739). Cuando menciona “vestidos” enfatiza una diferencia cultural y étnica que se 
desplaza en la geografia africana. Por ultimo, somos testigos en la obra de una accion 
morisca aborrecible que también tiene que ver con la vestidura. Al robar el vestido de 
Pedro de la Cruz y Juan de Buenos el pastor morisco anuncia: “Aquietense tus cuidados: 
ea, vamos a desnudallos, que no es malo este vestido” (1153). Este acto detestable 
aparte de causar desprecio por el pastor morisco a la vez conduce al publico espafiol a 
distanciarse del morisco. Todas estas lineas subrayan la postura de que la vestidura, 
siendo un eje de la etnicidad, representa la etnicidad espafiola como algo ajeno a 6 
fingido por el morisco. 

Ademas de la vestidura, la comida también suele denotar la etnicidad de un grupo. 
Ocurre mencion de las comidas y bebidas cristianas despues de matar al alguazil de 


© 


pimienta Gil Ximenez: “...gue su ley nos da plaser sin viuir tan apretados de mil cosas 
reseruados asta en comer y en beuer ”(480-483). El resultado es un marcado contraste 


entre la comida cristiana y la morisca con elogios para la comida cristiana por boca del 
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morisco. 

Otro eje de la etnicidad suele ser el lenguaje. A traves del personaje de Tamime, 
el gracioso de la comedia, vemos cuanto se parece este a Alcuzcuz de Amar después de la 
muerte por sus maneras ridiculas y su espafiol chapurreado. Igual que Alcuzcuz, Tamime 
queda “encarcelado” dentro de una imagen fija de otredad. Por ejemplo, cuando informa 
de Madera: “Veniera aquesta manana con gran zambra y gran ruido toda jente muy 
ofana” aparte de provocar la risa del publico por causa de su espafiol chapurreado pero 
también atribuye algo tan estereotipico de los moriscos a Madera y sus compafieros 
cristianos, una atribucidn absolutamente ridicula. 

Relacionado al lenguaje son los nombres puestos a ciertos personajes que 
producen el efecto de alteridad en los moriscos. Asi, /zquierdo cuyo nombre connota la 
desviacion es quien primero menciona la /ey del Gran Profeta (556). Ademas el 
significado de su nombre yuxtapone con otros personajes de Pedro de la Cruz y Juan de 
Buenos con quienes aparece en la escena (1120). Lo que es mas, los personajes de 
Africano y Valenciano (740) ni tienen nombres propios revelando para nuestros tiempos 
una indiferencia y un racismo inherente hacia los de color por la autoria. Por colaborar 
con los hornacheros asociamos a los moriscos con esta gente extranjera de color y en el 
proceso en alienandose aun mas el morisco del espafiol. 

Por ultimo, el hacer que Hernando evoque la sangre del profeta Mahoma--si 
nuestra sangre es la tuya (1405)--tiene el efecto de diferenciarse a Hernando de los 


espafioles cristianos. Alineandose con una sangre obviamente no cristiana y por eso no 
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espafiol confirma la diferencia irreclamable de los hornacheros y por extension todos los 
moriscos. 

La obra pertpetua la diferencia de los moriscos en la esfera religiosa con la 
sospecha de que no sean cristianos e incluso que observen los ritos moriscos 0 
musulmanes de matrimonio, e/ desbautizar y el circuncidar. Parece también que la obra 
se apodera de los miedos catélicos por asociar a los moriscos con las actividades tabues 
de la pasion sexual feminina y la sodomia. 

Ademias de las criticas étno-religiosas ya hechas, se ven varias sospechas de tipo 
religioso hechas a los hornacheros. Estas sospechas contribuyen a distanciar a los 
moriscos de los cristianos atin mas porque contribuyen a las dudas sobre su alteridad 
étnica. La primera acusacion hecha contra ellos tiene que ver con su sinceridad cristiana. 
Los veia como musulmanes. Asi exlama el canonigo: “jQué tan ciego es Ornachos que 
aya dado en vn tan grande error como es negar la fee!” (294). Después escriben una carta 
al rey pidiendo licencia de espiar a los hornacheros para ver “si catolicos son” (325). 
Mas adelante, Chaues hace eco de esta duda cuando clama ‘“jA ynfame pueblo, a falso 
aquel Ornachos!” (647). Y por boca de Hernando como confirmacion de estas sospechas 
él mismo declara “pero al fin, siguen su seta como aca la de Mahoma” (475) al mismo 
tiempo diferenciando los moriscos de los cristianos viejos. 

Otras acusaciones religiosas hechas contra los hornacheros incluyen la acusacion 
de que observan varios ritos musulmanes. Por ejemplo Hernando propone el rito del 
matrimonio de forma clandestina: “Aqui no nos ve el christiano, ni missa auemos oydo, y 


assi quiero dar marido a mi hija, de mi mano” (95-100). De misma manera clandestina 
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emprenden la ceremonia de desbautizar a un nifio a quien aun falta circuncidar. A tal 
efecto dice Barco: “Muy bien sea desbautizado” (1160) y “Cumplamos con el preceto 
que Mahoma nos a dado” refiriéndose a la circuncisiOn (1165). Por insistir en estos dos 
ultimos ritos, la obra se aparta de las posiciones contemporaneas de la jurisprudencia 
musulmana en localidades “bajo subyugacion“ segun Y¢a de Segovia y el mancebo de 
Arévalo quienes permiten dejar al lado tal rito como hemos visto en el capitulo dos. 

Continuando con el objetivo de enfatizar una diferencia étnica morisca, la obra 
evoca varios estereotipos asociados con los moriscos incluyendo el tabu de la pasion 
sexual feminina en oposicion al pudor catélico. Observamos esto en las celebraciones 
después de la boda del primer acto: “no temais tener passion, pues con moricos dangais, 
mori[s]cos dang¢ais” canta Capata (140-1). Otro estereotipo que ocurre es de la sodomia. 
A tal efecto Correo clama "jdescienda fuego del cielo que lo abrasse qual Sodoma!” 
(505). 


La amenaza economica 


Aparte de vociferar estereotipos de tipo étnico y religioso, también ocurren 
estereotipos de tipo econdmico que presentan a los moriscos hornacheros como una 
amenaza econdmica para el conjunto cristiano. Por lo tanto, en esta seccidn se 
desarrollan las diferentes maneras en las cuales la obra presenta a los moriscos como un 
peligro econdmico, asociandolos con el atesoramiento, la traicidn en cuanto a negocios y 
el soborno. Ademas los ve como competicidn econdmica. Como en el caso de la 
identidad étnica, verlos como una amenaza economica contribuye al sentido de la 


alteridad morisca. 
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Parecido a lo que vimos antes en el contexto cervantino de que Ricote regresa a 
Espafia para recuperar su tesoro, también ocurre mencion de un tesoro por parte de 
Hernando. Dice a tal efecto, “Seis mill ducados me dieron; sin quitar vn marauadi, todos 
yuntos los meti en el arca y se encerraron” (1100). Sin embargo, a diferencia de Ricote 
quien le ofrece compartir el tesoro con Sancho, Hernado resulta traicionero por decir “No 
an de lleuar el ganado, ni el dinero an de lleuar, porque lo he de matar, que ya esta ansi 
sentenciado” (1104-1107). Finalmente, se destaca el esterotipo del soborno entre los 
moriscos. Por ejemplo, Alarcon le explica a Yzquierdo: 

Auizemos con cuidado 
lo que por aca a passado, 
piensan que nos dormimos, 
sino siempre uiuimos 
de vn letrado a otro letrado, 
al secretario y relator 
contentando muchas vezes, 
y al mismo procurador, 
y aun cohechando los juezes 
y asta el portero menor. [Enfasis mio] (263-272) 

En otra ocasién admite Hernando de haber dado el soborno: “Todo es muy grande 
verdad, pero fueron bien pagadas (sic)” (614). Y cuando llega el nuevo alcalde Madera, 
Hernando expone su plan de sobornar al nuevo alcalde Madero: 

Vamos todos a hablalle, 
procuramos contentalle, 
hagamosle mill presentes, 
questo allana ynconuinentes: 
el rogalle y el untalle. (1200-1204) 
Bajo la superficie de atesoramiento, traicidn y sobornos, argumento que los 


hornacheros y por extensidn todos los moriscos son vistos también como competicion 


economica. Entonces, los que apoyan a Madera tienen como fin el desplazamiento de los 
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moriscos ricos: “Esta muy bien acordado echar los ricos fuera, porque de aquesta manera 
va el negocio mas callado” (1314-1316). Incluso cuando arrestan a los presos Alonso 
dice de ellos--“‘estos son los mas ricos y regidores” (1547) y otra vez donde debe 
mencionar la profesion tras el nombre del preso en vez dice “Aluaro de Perales, rico” 
(1550). Asi la investigacién de Madera se convierte en una especie de caza de brujas. 
Ademas, cuando Alonso Matias declara ““Majiana seran siette menos de los mas ricos y 
buenos” (1945) al enfatizar la riqueza de los reos se revela la victimizacion de los 
hornacheros. Por ultimo, lo que confirma que los moriscos hornacheros presentaron una 
amenaza economica para los cristianos se revela al final en el dialogo entre Madera y 
Ronquillo: 
Madera. Abreuimos, porque tengo 
muy presto de yr a Madrid; 
las mulas me preuenid. 
Ronquillo. Mulas sufficientes tengo 
para partir quando quiera. 
(3023-3027) 
Sostienen Javier Irigoyen-Garcia, Jean-Marc Pelorson y Julio Fernandez Nieva que “la 
minuciosidad y la precision con las que el argumento sigue las informaciones 
proporcionadas por el proceso parecen indicar que el autor fue alguno de los implicados 
en el mismo o bien alguien que tuvo accesso a los documentos” (Irogoyen-Garcia 1160). 
Irogoyen-Garcia se refiere al caso contra los moriscos de Hornachos que precede su 
expulsion. Recurrimos ahora a los hallazgos historicos de Harvey para mejor interpretar 
este dialogo: 
One of the factors that helped the people of Hornachos to achieve such a 


degree of de facto independence was that many of the menfolk earned 
their living in running transport businesses, which meant that some of 
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them owned strings of pack horses and mules. They were arrieros 
(“muleteers”). Long-distance commerce in many regions of the Iberian 
Peninsula depended until well after the end of our period on pack animals 
rather than on wheeled transport...His business gave him a certain 
independence of means, as well as a network of friends and associates 
over a wide area. (Muslims in Spain 371-372) 
Podemos deducir entonces que tras enfocarse tanto en saquear a “los ricos” de 
Hornachos, al final de la obra la dominacién econdmica morisca 0 sea la competencia o 
la amenaza econdmica que presentaban los hornacheros en la industria del transporte 


queda eliminada con “las mulas suficientes” con las que Ronquillo se queda por final. 


El peligro politico 


Consideramos ahora el peligro politico que representan los hornacheros para el 
conjunto cristiano espafiol de la época. Podemos clasificar el peligro que representan a 
corto plazo a Hornachos y luego a largo plazo para toda la Peninsula y el sistema politico 
hegemonico espafiol en general. En la obra Hornachos es visto como un lugar que odia e 
incluso mata a los cristianos intrusos, donde un rey morisco dirige su gobierno secreto y 
conspira con extranjeros para llevar a cabo un levantamiento. También se ve una 
preocupacion por la tierra y las fronteras. Todo esto refleja los miedos cristianos de otra 
revuelta reminisciente de la Revuelta de las Alpujarras de 1568 que lleva el peligro de 
desestabilizar el poder politico cristiano y ocasionar la contaminacion de la pureza de 
sangre cristiana. Entonces, por el peligro politico que representan, los hornacheros Ilegan 
a ser vistos como lastres politicos para quienes no queda ningun remedio excepto la 
expulsion urgente. En efecto, el peligro politico de los hornacheros sirve para justificar 


su destierro oficial 
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Al nivel local los hornacheros son vistos como una amenaza a la vida de 
forasteros cristianos que se atreven a entrar. Por boca del cristiano Juan Moreno 
escuchamos 

no entra en Ornachos christiano, 
por ningun caso ni suerte, 
que no procure su muerte 
aquesto pueblo tirano (298-301). 
Al otro lado, queda confirmado tal miedo con lo que dice el hornachero Aluaro: 
mueran aquestos christianos 
que atrauesaren la tierra, 
pues es ley establecida 
no quede christiano a vida, 
y enterrallos en la sierra (415-419). 

Sobre el asesinato de los cristianos, Irigoyen-Garcia nota que “la seleccion léxica 
de chivato hecha por la comedia es otro de los elementos que tratan de reforzar la 
diferencia de los moriscos, construyendo su chibato como la antitesis de la figura cristica 
del cordero de Dios” (1171). Relacionando asi el término carnero como esta descrita la 
huerta de Hernando donde desentierran los cadaveres supuestamente cristianos implica 
que la matanza de los cristianos inocentes se compara con el asesinato de Jesus. De esta 
manera, la obra procura fomentar diferencias irreconciliables. 

Otro miedo politico que transmite la obra es el peligro de otra revuelta parecida a 
la de las Alpujarras en 1568 cuando Hernando de Cordova y Valor se declaré rey y 
asumio el nombre de Aben Humeya. No es una coincidencia que Hernando Merino se 
llama también “Hernando.” Ademas, la lealtad demostrado por sus compafieros es 


extraordinario: “Manda como rey como eres, que seras obedecido” (625) dice el 


Contador. Mas tarde, Barco también demuestra su lealtad cuando declara 
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4Como? Si yo e de quedar 

biuo, estando sentenciados 

a muerte los mas onrados, 

yo mismo me e de matar. (2004-2007) 

Al final, los moriscos de Hornachos son acusados de los delitos del ““gouierno 
secreto” y por cartearse “con los moros de Africa, Valencia y Arragon y otros” (p. 94). 
Pero por lo que no son condenados--la conspiracién coordinada para una revuelta 
inminente--lo cual el publico si sabe--justifica el fuerte castigo de los hornacheros de ser 
“ahorcados y hechos quartos” (p. 94). 

Consideremos por un momento el intercambio entre los hornacheros y los 
extranjeros. Valenciano primero informa de la revuelta planeada: “No ay moro en todo 
Castilla quien no sea auizado; qualquiera es muy gran soldado” (785-787). Por boca de 
Africano sabemos de la facilidad con que un moro puede entrar la tierra espafiola: 
“desembarcamos entre Malaga y Maruella en un escondida calla--ques a vela gente 
nuestra--donde jamas el cristiano piso el margen ni la arena de aquella frondosa playa, 
aun ques en su tierra misma” (827-834). Ademas, Africano también provee un plan de 
ataque detallado en cual menciona Valencia, Castilla la nueva y la vieja, Andalusia, 
Extremadura, Granada, la Vera, y Venquerenua y Magacela (845-855). Y Francisco 
menciona “Nora buena. Uamos, que Hernando Merino mi tio, tiene por cuenta todos los 
moros soldados que estan para la refriega’” (866-870). Todo el intercambio entre los 
hornacheros y los extranjeros que revela la vulnerabilidad costera provoca ademas una 
sospecha sin sosiego de los moriscos. Entonces, el peligro politico urgente que 


representan los hornacheros funciona como apologia para justificar la expulsion reciente 


de los moriscos. 
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La heteroglosia 


Tras considerar la etnicidad morisca y como los moriscos son representados como 
una amenaza econémica y politica, ahora exploramos la heteroglosia 0 el empleo de 
varios registros lingtiisticos tematicos en Los moriscos de Hornachos. En particular 
observo tres registros lingtiisticos que ocurren. El primero es un registro marcadamente 
zoomorfico. El segundo es lenguaje de caracter violento. Y el tercero es lenguaje 
religioso. El uso de cada registro lingiiistico afecta nuestra lectura de la obra de 
diferentes maneras. Sin embargo, lo que si tienen en comun es crear un sentido de 
dicotomia entre lo cristiano y lo morisco y por lo tanto refuerza la idea de la otredad 
morisca en el terreno del lenguaje. 

En cuanto al lenguaje zodmorfico se nota su uso principalmente en asociacion con 
los moriscos. Ocurre con frecuencia la mencion de “ganado” como algo que crian los 
moriscos (1096 y 1132). Cabe mencionar que Alonso Matias llama a los moriscos “esse 
pueblo fiero” (186). Y al excavar los huesos, Vincente menciona a los moriscos como 
“esta ynfame jente perra” (1743). Luego cuando estan presos Ronquillo dice, “Lleuan las 
bestias por aquesse puerta (1889). Al estar preso, Hernando refiere a si mismo como 
“cabra” (1910). Después Ronquillo se refiere a Bar¢o como perro por tratar de 
escaparse. Por su insolencia al tratar de escaparse, Bargo tendra que subir al jwmento y 
recibir doscientos azotes. Finalmente Vicente describe los gritos de los prisioneros como 
“dando al burro” (2089). Notamos que el uso del lenguaje zodmorfico intensifica en la 
tercera jornada después de estar presos los moriscos, muy parecido a lo que vimos ocurrir 


con Hamete en el tercer acto de E/ Hamete de Toledo. Hay que mencionar que el 


164 


morisco Luis Cordoues llama a Panete “j...este perro renegado!” (92). Se utiliza el 
lenguaje despectivo zodmorfico sdlo con los moriscos para reforzar la idea de la otredad 
morisca. 

Consideremos ahora el lenguaje violento. Por parte de los cristianos el lenguaje 
violento suele describir detalladamente como infligir violencia en los moriscos y ocurre 
en multiples ocasiones: “Lleua el cielo ardiente fuego sobre este pueble sin fee” (210); 
“idescienda fuego del cielo que lo abrasse qual Sodoma!” (504-505); “Muera este pueblo 
maluado, y vayase por mi quenta” (897-898); “Pueblese el lugar de amigos, arda en fuego 
aquella sierra” (920-921); “guardar de los ganotes, los cordelles y garotes que trae el 
recien llegado” (1242-44); “en biuo fuego auian de estar quemados” (1649); “pues a ello 
vengo, castigo que sea sonado!” (1670); “que todos sean ahorcados y hechos quartos y 
puestas sus cabecas y quartos por los caminos” (p.18). 

También hay lenguaje violento por parte de moriscos hacia los cristianos. Evocan 
la muerte del grupo contrario en general: “mueran aquestos christianos” (415); “El que 
viniere a las manos muera amigo; mueran todos...” (574-575); “jMueran aquestes 
christianos, muera tan maldita gente!” (721-722); “;Mueran los christianos, mueran!” 
(816); “oy con muerte rigurosa se acabaran sus dolores” (1090). Y, también se usa 
lenguaje mas grafico: “Hecharan estos maluados a la puente de San Martin” (1118); “con 
vnas pesgas atados los echareis en el rio” (1150); “se entierre desfigurado, y quitada la 


cabessa” (490). 
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Otro registro lingiiistico que se destaca es de caracter religioso. Notamos en el 
caso de los personajes cristianos un patron de invocar a la figura religiosa y a la vez 
buscar el castigo de los moriscos. Asi exclama Gil Ximenez: 


jJesus, ayiuda (sic), my Dios! 
Virgen Maria sagrada, 
sea mi muerta sabida, 
y en venganca de mi vida 
sea esta jente castigada (459-463) 


Otro personaje quien sigue al patron de invocar y denunciar es Chaues: 


Bien se que vos, sefiora, 
sois de piedad y de clemengia llena, 
y sols procuradora 
del pecador y le aliuiais su pena; 
pero aquestos maluados 
bien mere¢en ser, Virgen, castigados (663-668) 


También, aun cuando Molina habla de Dios observamos el mismo patron: “seruier a Dios 
el assolallo” (967) o sea “servir a Dios” es “asolarlos” o “destruir” a los moriscos. Por 
ultimo, en el ejemplo de Madero se destaca el mismo patron. Desde el estreno de su 
papel, él hace una invocacion u oracion larga seguida por alguna accion definitiva 
dirigida a los hornacheros. Un ejemplo de esto ocurre en lo siguiente: 
Virgen, oyd mis clamores 
acudid con vuestros medios, 
pues sois Virgen de Remedios, 
y bien de los pecadores. 
Allentad Virgen mi pecho 
contra aquestos enemigos, 
y ami que halle testigos 
utiles y de prouecho (1948-1955) 


Al dar gracias a Dios, Madera aun busca el castigo de la gente morisca: 


Gracias a Dios que ya e 
visto 
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lo que tanto desseaua. 
iEs posible que ya acaua 
esse jente, Santo Christo? 
Vayan fuera estos maluados, 
queden quien solo os adora; 
y esta ynfame jente mora 
paguen, mi Dios, sus pecados (2020-2027) 

En el lado morisco, para comparar con las invocaciones catdlicas he considerado la 
mencion del nombre de “Mahoma.” He notado dos patrones Ilamativos. Por uno, la 
mencion del nombre "Mahoma” suele venir aparejado con la atribucion de un acto a “su” 
ley. Por ejemplo, “Cumplamos con el preceto que Mahoma nos a dado” (1165) y “No 
lleuar veno e tog¢ino que Mahoma lo auedado” (1215-16). Sin embargo otro uso del 
nombre “Mahoma” ocurre en forma de invocacion lo cual curiosamente revela una 
deformacion del pensamiento y credo islamico. La invocacion de “Mahoma” siguiendo 
el estilo catélico que observamos antes lleva a la deformacion de las creencias islamicas. 
Dice Francisco Merino: “Mahoma nos oyga, amigos, como todos se lo rueguen!” (811- 
812) y asi ocurre una deformacion de la practica islamica que exige el llamar 
exclusivamente a Dios unico. Otro ejemplo que demuestra la deformacion de la practica 
islamica ocurre en el siguiente dialogo por Alvaro: 

A, Mahoma soberano, 
acaba, da nos la mano. 
Aga tu Alcoran prouecho; 
con el regimos nos todos, 
todas sus oras rezamos, 
por momentos lo pasamos 


desde el tiempo de los godos 
(1394-1400) 


lo? 


De acuerdo con la practica del momento politico-historico, la invocacion de 
Mahoma como ocurre en este contexto es un ejemplo de la produccion de materias 
xenofdbos que producen la “deformation of Islamic thought” (Echeverria 94). 

En términos generales, el empleo de los registros lingtiisticos tematicos como 
observamos aqui, el zodmorfico, el violento, y el religioso todos sefialan la diferenciacion 
y por lo tanto la “desviacion” morisca. 

La mujer 

Al haber observado la funcién de los lenguajes tematicos o la heteroglosia del 
texto, consideramos ahora el papel de la mujer en Los moriscos de Hornachos. Las 
opciones son muy limitadas para las hornacheras Camara y Maria. Lejos de poder 
integrar a la sociedad espafiola a través del matrimonio, las moriscas sufren de la 
deshumanizacion con sus propios cuerpos convertidos en un sitio de opresion y violencia. 
Las moriscas de Los moriscos de Hornachos son vistas como culturalmente 
incompatibles. Este mensaje fuerte de la incompatibilidad cultural contribuye a un 
sentido de alteridad morisca y provee otra justificaci6n mas para el destierro morisco. 

En Los moriscos de Hornachos tanto la morisca como la cristiana son vistas como 
victimas del morisco. Es decir, Maria no esta contenta con la decisién de Hernando para 
casarla--“¢ Para qué? ” pregunta Maria (115). De hecho la rebeldia de Maria o su 
aversion hacia el hombre morisco se evidencia mas temprano cuando critica al héroe de 
la cancion que se llama Benhamin: “No era essa moro de agora” (115). Dicho esto, ella 
emascula a todos los hombres moriscos actuales (115). En efecto no ser capaz de 


satisfacer la morisca el morisco es figurativamente poco hombre. Asimismo, vemos que 
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la mujer de Gil Ximenez también sufre por el hombre morisco. Al matar a su esposo, el 
alguacil de pimienta, ella queda viuda. Asi a través de la mujer, vemos que el hombre 
morisco es una amenaza a la mujer morisca y también a la mujer cristiana. 

Las mujeres moriscas sufren de la deshumanizacion tanto por los hombres 
moriscos como por los cristianos viejos. Por casarlas sin su permiso ocurre la primera 
reificaci6n o deshumanizacion. La segunda vez ocurre cuando salen en busca de sus 
maridos siguiéndolas el gracioso Tamime. Aunque las llama “hermanas, ” por su espafiol 
chapurreado no podemos tener confianza en qué quiere decir cuando habla y por lo tanto 
tampoco podemos saber los motivos verdaderos de él. Aun siendo gracioso jes posible 
que él asedie a las pobres moriscas? Cuando dice “Ea pos, sino queres tomar ambas de la 
mano ” (1703)? Sea como sea, al llamar a las moriscas “fruta” las deshumaniza y asi 
queda responsable por introducir el tema de la violacion de las moriscas. En el dialogo 


siguiente por boca de Tamime notamos como las deja altamente sexualizadas y 


deshumanizadas: 
Vincente. GY tu, que quieres? 
Tamime. Venir con estas mogeres, 


que pena da donde yran: 
por ay querer entrar, 
épos no comer de la fruta? 
O he de pota, o he de pota, 
esta es por madorar [Enfasis mio] (1711-1715) 
Asi el comportamiento del Tamime es igualmente chocante en comparacion con 
la audacia de Vincente. Primero Vincente las manda a destapar y luego insinua violarlas: 


“No son malas estas dos para pretender, Ronquillo, sino.... ” (1722-1723) sugiere 


Vincente. Solo reconsidera sus intenciones porque no quiere enfadar al alcalde Madero: 
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“no es bien que por vn gusto se disguste vn ombre tan graue” (1728-29). Las permite ir 
después de decir groserias sexuales: 

Vayanse, daldes al diablo, 

que en yr tan arrebaladas 

cubiertas y mesuradas 

son como enfundar retablo (1730-33). 
Quedan deshumanizadas y sexualizadas de nuevo en este dialogo por estar comparado 
con un retablo y el acto de enfundar, una referencia al simbolo falico aqui. Entonces, las 
moriscas tampoco estan seguras en la presencia del cristiano Vincente. Al reflexionar 
sobre este incidente, se da cuenta de que para Vincente y por extension, la sociedad 
espafiola, las moriscas no son vistas como dignas de respecto. Querer violarlas es el 
equivalente de decir que no son merecedoras de la estacion del matrimonio y una 
resultante mezcla de sangre. Por criticar su ropa “arrebaladas ¢ubiertas y mesuradas” 
queda claro el mensaje de la incompatibilidad cultural morisca por parte del oficial 
espafiol. Irénicamente la ropa feminina morisca que Vincente odia es también lo que las 
salva del Vincente a la vez que Ilamarlas “retablo” las asocia con monjas también 
tapadas. En efecto, su alteridad queda marcada tal que las moriscas quedan 
“encarceladas” dentro de su imagen de otredad para ser detestada aun mas. 

En conclusion, las dos obras examinadas aqui son representativos de las 

perspectivas divergentes hacia los moriscos. Escrito justo después de la promulgacion 


del primer edicto de destierro Los moriscos de Hornachos funciona como literatura 


propagandistica y apologética para justificar la expulsion de esta minoria. Ofreciendo 
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otra perspectiva, Ricote de Cervantes afiora el desplazamento de las comunidades 
moriscas. 

Tanto el autor de la comedia como Cervantes son habitantes de un mundo con 
mucha mezcla entre lo arabe/islamico y lo espafiol. Sin embargo, las ultimas reliquias de 
la herencia islamica espafiola pasada, los moriscos, llegan a ser vistos con un desdén 
creciente la cual Espafia moderna quiere borrar a través del destierro de los moriscos en 
el siglo XVI. Esta politica es lo que el autor de Los moriscos de Hornachos apoya y 
defiende. Logra hacer esto por evocar una imagen de otredad y peligro con respecto a los 
moriscos. La obra enfatiza la alteridad morisca presentando a los moriscos como seres 
ajenos étnicos quienes aparte de ser culturalmente incompatibles ademas son presentados 
como una amenaza politica y econdmica a los cristianos espafioles. En adicion, el 
lenguaje marcadamente negativo con respecto a los moriscos que constantemente los 
animaliza, los trata con violencia e refuerza las diferencias religiosas entre cristianos y 
moriscos una vez mas refuerza la idea de la otredad morisca. Por ultimo, lejos de 
funcionar como medio de integracion, la mujer sirve de sitio de opresion y rechazo por 
parte del espafiol distanciando asi aun mas al conjunto morisco de lo espajiol. 

De otro lado, Cervantes trata al elemento morisco con mas sensibilidad, optando 
por otorgarles el beneficio de la duda. Sobre todo lamenta la pérdida morisca. En los 
episodios moriscos Cervantes ya reconoce la hispanidad de los moriscos (a traves del 
personaje de Ricote) o propone maneras de legitimizarlos (a traves del matrimonio en los 
casos de Zoraida con el cautivo y Ana Félix con don Gregorio). Y mientras el 


tratamiento sospechoso de Cide Hamete refleja una sospecha de la autoria islamica, el 
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hecho de que Cervantes ha escogido un supuesto texto original aljamiado como la fuente 
del Quijote puede funcionar--parecido a la funcion de la literatura aljamiada para los 
moriscos--como expresion de protesta e incluso resistencia a la politica espafiola. 
Mientras sea dificil descifrar definitivamente la postura de Cervantes, es probable que lo 
que experimento y aprendio del islam y musulmanes en Alger, e incluso por lo que 
hubiera aprendido de moriscos actuales en Espafia le impresioné de manera fuerte. Por 
ultimo, para Cervantes quizas la mejor manera de sobrevivir en una Espafia 
religiosamente polarizada sea al tratar la religion en general de ironia como ha hecho 


consistentemente en E/ Quijote. 
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Conclusion 


Las obras investigadas aqui revelan la extensa herencia literaria de Espafia con 
respecto a su minoria islamica abarcando lo medievo y lo moderno. El hilo comun de las 
obras analizadas aqui tanto las aljamiadas como los dramas y la novela del Quijote 
subrayan el tema de cautiverio, y el aislamiento y la resistencia. Asi, notamos el 
cautiverio, aislamiento y resistencia de los mudéyjares aragoneses reflejado en E/ poema 
de Yucuf. Luego, en la escritura de Y¢a de Segovia vemos como los mudéyjares 
castellanos intentan mantenerse y cuanto negocian de su islam ante vulneraciones 
crecientes hacia el aljama. Asimismo, percibimos la ansiedad del Mancebo de Arévalo 
por sefialar “nuestro encerramiento en esta isla” pero quien realiza sus propios esfuerzos 
para mantener un sentido de la comunidad islamica y animar la practica personal de la fe 
dentro de un ambiente ya cercado para los moriscos castellanos. Entonces, en La leyenda 
de la doncella de Carcayona ocurre un encerramiento fisico de ella en una torre palaciega 
y eventualmente aislamiento en el bosque por razon de su fe. Asimismo, observamos en 
el drama Amar después de la muerte un encarcelamiento de Alcuzcuz no solo fisico sino 
también simbolico por ocurrir dentro de un imagen de otredad. Continuando con E/ 
Hamete de Toledo observamos el encerramiento de Hamete en su esclavitud y finalmente 
con respecto a Cervantes el confinamiento de él en Argel. 

En un momento cuando empieza a dificultarse mas la practica del islam, E/ poema 
de Yucuf representa una parte integral de la literatura de resistencia a la marginacion 


creciente desatado con el intento de presentar a los minorias religiosas como otros 
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culturales en el Edicto del Cuarto Concilio de Letran de 1215 y seguido por las 
prohibiciones de “cantar”’el adhan en 1311, entre otros. En capitulo uno de este estudio, 
examiné la reescritura del cautiverio y aislamiento en E/ poema de Yucuf. Demostré 
como esta obra, una reescritura del capitulo coranico de “Yucuf” redactada en tiempos 
mudeéjares en el reino de Aragon también sirvio a la posteridad Ilegando hasta manos 
moriscos castellanos. También, ofreci un retrato del momento histérico de redaccién con 
un resumen del ambiente politico, econdmico y social para los mudéjares aragoneses para 
ver como el ambiente de incertidumbre habra probablemente influido la autoria. 
Entonces, observamos que los mudéyjares vivian dentro de una estructura que tenia fin de 
la subyugacion sistematica de la gente mudéjar frente a una mayoria politica cristiana. E/ 
poema nos presenta con la incertidumbre con respecto a la seguridad de vida de Yucuf en 
varios entornos, reflejando serias preocupaciones mudéjares con respecto a las varias 
acusaciones hechas contra ellos que solian infringir su libertad y la subsecuente 
consecuencia de la esclavitud. Los ejemplos se abundan pero enfocandonos en cuando 
Yucuf se queja “Vendido de mis hermanos, como si fuera taraidor (47)” quizas sea un 
gesto a la acusacion mas hecha contra los mudg¢yares valencianos costeros y ademas cual 
resuena para los moriscos granadinos durante las guerras de las Alpujarras también. Lo 
que es mas, cuando Yu¢uf compara su estancia en prision con la tumba al decir “La 
prision es fuesa de los hombres vivos” (143) supondriamos que los mudéjares se hubieran 
sentido similarmente aislados en Aragon por el proceso sistematico de arruinar 
econdmicamente al aljama y hasta esclavizar a los mudéjares para el provecho monetario 


del Rey. Después de todo, los mudgjares eran propiedad del rey declarado “tesoro real.” 
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Como Boswell documenta la abundancia de maneras en que uno arriesgaba ser 
esclavizado averiguamos que el miedo de esclavitud fue una realidad urgente para los 
mudéjares, dafiando incluso la estructura familiar en muchos casos. Sin poder viajar con 
tranquilidad dentro de Aragon ni pensar de salir de Aragon después de la prohibicién de 
emigrar en 1363, los mudéjares aragoneses sufren un arresto domiciliario, o sea un 
encarcelamiento atormentador en su tierra natal. 

Siguiendo en la misma vena, el lenguaje variado del Poema de Yucuf refleja esta 
realidad complicada de los mudgjares. Se emplea varios recursos literarios incluyendo 
metaforas, similes, la intertextualidad biblica y coranica, y hasta invenciones lingiiisticas. 
Ademas, la heteroglosia 0 el empleo deliberado de varios lenguajes tematicos reflejan las 
condiciones variadas que aguantan los mudgéjares. Principalmente corresponden al 
momento de composicion pero también serian relevante al periodo entero de circulacion 
de la obra. Observamos que E/ poema emplea un lenguaje marcadamente econdmico 
para representar las condiciones econdmicas terribles de las aljamas y asimismo un 
lenguaje marcadamente violento que demuestra la caracteristica de violencia de la época. 

Sin embargo, E/ poema funciona como un medio de resistencia. Eso es, los 
mudgjares y luego los moriscos consiguen cierto alivio en el ejemplo de Yucuf. Fijamos 
en las capacidades empoderantes del Poema logrado en parte por la caracterizacion de 
Yucuf, resaltando sobre todo su caracter y incluyendo su apariencia al estar afeitado y 
adornado la cual yuxtapone con las restricciones impuestas en los mudgjares por las 
autoridades oficiales, su actitud misericordioso pero firme con sus agresores, sus 


hermanos, y su capacidad para los milagros a lo largo del Poema. Entonces, las 
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reescrituras mudéjares ofrecen protagonistas magnanimos en los personajes de Yucuf y 
también Carcayona para que los mudéjares y los moriscos se acerquen a ellos como guias 
fiables de perseverancia con dignidad y determinacion ante predicamentos alarmantes. 

En capitulo dos, me enfoqué en mas obras aljamiadas. No son cuentos literarios 
per se sino sumarios de la fe islamica para ensefiar a sus correligionares mudéjares y 
moriscos. Entonces, examiné a Yca de Segovia, mudgéyar aragonés, autor del Breviario 
sunni y el Mancebo de Arévalo, morisco castellano y autor de la Tafsira. Utilizando la 
teoria marxista de Gramsci acerqué a los dos hombres para cuadrarlos dentro de su 
esquema de intelectuales gramsciana. A Yca de Segovia, mayormente considero un 
intelectual tradicional por tener lazos fuertes con el aljama mudéjar segoviano de largo 
dato. Ademas dentro de la comunidad mudgjar él es un hombre de letras formales, con 
distincidn cultural y estatus social elevado. Por eso ha sido descrito en el prdlogo del 
Breviario sunni: “Dixo el onrrado sabidor, mofti y alfaki del aljama de los moros de la 
noble y leal ciudad de Segovia Don I¢a Jedih...” (3) Fijandonos en la descripcién de la 
ciudad de Segovia como noble y leal implica buenas relaciones del aljama con el rey 
catdlico aragonés del momento. Incluso, los repartidores, los representativos mudéjares 
segovianos suelen tener audiencias con el rey Jaime I y son quienes piden a Y¢a para 
escribir la obra. Aparte sabemos que Y¢a fue contratado en un momento previo por el 
jesuita Juan de Segovia para llevar a cabo la traduccion del Coran al castellano. 
Entonces, los origenes de la obra surgen desde la clase dominante y asi Y¢a actha como 
un diputado que organiza el sistema social mudéjar con su obra. Reflejando tales 


origenes el lenguaje y estilo que emplea es mas oficial y sucincto también. Describi el 
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formato del Breviario sunni como un manual que demuestra los deberes personales de los 
mudéjares incluyendo el credo musulman con los pilares de salah, el zakah, el ayuno y el 
hajj. Aparte expuse la jurisprudencia acerca de una multitud de relaciones 
interpersonales desde el nacimiento hasta la muerte. Incluso ofreci fallos a ofensas 
posibles en el interin. Y¢a esta conciente de las circunstancias Unicas de los mudéjares en 
un ambiente crecientemente hostil hacia la practica de islam asi que ofrece dispensas por 
ejemplo el no requerir la circuncision. En sintesis, expone el como de una sociedad 
islamica. Ademas, a lo largo enfatiza el rol del aljama y la urgencia de mantener la 
hermandad musulmana. Por ultimo avisa de la inminencia del dia del juicio final y la 
necesidad de arrepentirse quizas como fuerza motivadora para animar a los mudéjares. 

Quizas la caracteristica mas destacante de su obra es que el islam que expone a 
sus correligionarios es para mantenerlo como una religion publica--es decir como el 
cédigo comprehensivo para su comunidad. Por sus esfuerzos de mantener esa estructura 
societal del islam mudéjar Y¢a clasifica como un intelectual tradicional. En contraste con 
el islam como sistema societal que Y¢a espera, el Mancebo de Arévalo propone algo mas 
personal en gran parte porque ya para los tiempos moriscos el islam es oficialmente 
prohibido en la Peninsula y no mas existe una infraestructura islamica. Sin embargo, este 
cryptomusulman expone lo que consta el islam y sus deberes para sus correligionarios en 
su contexto especifico y por limitado que sea. Asi pasa por alto el deber del peregrinaje, 
el hajj, probablemente porque se dificulta tanto en el contexto morisco en concordancia 


con la logica juridica islamica que permite dejar algun acto que lleve el riesgo de causar 
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mas dafio que beneficio. Recurrimos a Y¢a con quien tuvo precedente el omitir la 
circuncisiOn “en tierra de subyeccion.” 

En relacion con esto y a pesar de que al Mancebo le falta un entrenamiento formal 
de alfaki o mufti como Y¢a, el Mancebo juega el rol de faqih y ofrece varias algafaras o 
penitencias personales de repetidos ayunos a posibles ofensas graves como por ejemplo e/ 
azzina, el tener relaciones sexuales ilegitimas entre un hombre y mujer, algo 
normalmente castigado severamente por el estado. Asi cuando necesario busca maneras 
creativas de dar legitimidad a la practica del islam morisco en forma de dispensas y 
penitencias. Aparte, el Mancebo esta solicitado a escribir La tafsira por sabios moriscos 
en una reunion clandestina en Saragosa. Aqui enfatizamos clandestina porque se revela 
la alteridad de los participantes. Entonces, por surgir de una clase subalterna de 
criptomusulmanes sin entrenamiento formal y porque posibilita un islam morisco en 
oposicion a las fuerzas hegemonicas espafiolas, el Mancebo califica como un intelectual 
organico. Aparte de su funcion faltan las detalles personales acerca de él y quizas 
sepamos mas de algunos fuentes vivos reliquios de un pasado granadino musulman. Sin 
embargo, su obra si ofrece 4nimo y consolacion en forma de los ejemplos profeticos, 
suplicas y recordatorios sobre las recompensas esperadas en el mundo proximo por 
mantener la paciencia aqui. Entonces, a pesar del “‘encerramiento en esta isla” de que 
padecen estos autores, conmemoran para siempre el islam mudéjar y morisco. 

Después, en el capitulo tres, demostré como las teorias de “la doble conciencia” y 
“la contradiccion de los objetivos” de DuBois acerca los afroamericanos estadounidenses 


también tienen sentido para los moriscos. La “Traveling Theory” de Said asistié en este 
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respecto mostrando como sirve la aplicacion de una teoria mas reciente a un tiempo 
antiguo. Es decir, los afroamericanos estadounidenses emancipados y los moriscos se 
parecen porque los dos experimentaron el proceso de “reificacién.” Y que como los 
recién emancipados afroamericanos experimentaron “la doble conciencia” y un resultante 
“contradiccion de los objetivos,” los moriscos también sufrian de manera parecida. 
Persistia la funcidn econdmica de los moriscos como un recurso financiero para la 
Inquisicion cuya mirada sospechosa hacia ellos como “cristianos nuevos” obstaculizaba 
su habilidad de verse 0 auto-reconocerse. Varios decretos del siglo dieciséis buscando el 
abandono de particularismos moriscos deben haber resultado en una contradiccién de los 
objetivos por parte de los moriscos quienes no podian abiertamente ser musulmanes ni 
suficientemente catdlicos. 

Ademas, observamos como el lenguaje funciona como un vehiculo imprescindible 
para diferenciarse y crear la alteridad o para afirmar y autorepresentarse. Asi, tomando 
las observaciones de Fanon acerca del poder del lenguaje para afirmar o negar a uno, 
evalué primero al texto aljamiado La leyenda de la doncella de Carcayona como un 
ejemplo de la afirmacion y auto-representacion morisca y lo comparé con la negacion de 
los protagonistas moriscos en el drama Amar después de la muerte. 

Vimos en La leyenda de la doncella Carcayona que ella sirve de metafora para 
los moriscos por navegar la incertidumbre de la traicion y el exilio, acusacion y 
consecuencia reales para los moriscos. Incluso observamos como el trama 
metaforicamente corresponde a la situaciOn tente morisca: las insinuaciones sexuales 


ilegitimas del rey-padre, el acto de cortar las manos de Carcayona, su primer abandono en 
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el bosque por su padre seguido por un segundo abandono por su suegra representan la 
violacion de las capitulaciones granadinas, las conversiones forzosas de los mudéjares 
granadinos, el repartimiento forzoso de los moriscos granadinos y finalmente la expulsion 
final de los moriscos. A lo largo, observamos como el lenguaje capta la fe y la 
perseverancia de esta protagonista resultando por ultimo en su rescate y la fundacion de 
una ciudad islamica: Carcayona queda vindicada, su triunfo sirviendo de escape y 
esperanza para los moriscos. Ademas, el escoger una protagonista femenina para dirigir 
la accion en si merece atencion y nos recuerda del papel destacado de la mujer por el 
Mancebo de Arévalo al haber referenciado a Fatima y Maryam y aparte depender de la 
Mora de Ubeda y de menor grado Nozaita Calderén como fuentes fiables. 

Mientras tanto en Amar después de la muerte el personaje del gracioso Alcuzcuz 
queda racializado y convertido en “otro.” El empleo de la figura cémica de Alcuzcuz es 
representativo de la manera en cual se crea el “otro.” Eso es, Alcuzcuz con su nombre y 
manera ridicula y su espafiol chapurreado queda “encarcelado dentro de un imagen fijo” 
como diria Fanon, algo con que pueden relacionarse los moriscos. Ademas, aprende que 
va a morir por causa de su cara fea, demostrando una alteridad fisica y asi la racializacion 
del morisco. 

De todos modos, el ver obras asi que racializan y ridiculizan los moriscos 
haciendo de ellos “un otredad” junto con la vigilancia de la Inquisicién con ojo 
sospechoso, debe haber causado una “doble conciencia” dentro del publico morisco 


complicando su manera de verse y formular la identidad morisca. Serian entonces 


180 


sumamente importante las obras aljamiadas para negociar tal doble conciencia y prevenir 
una contradiccion de sus objetivos para mantener relevante un islam morisco. 

En capitulo cuatro, enfocamos en las posibilidades interpretativas del teatro del 
siglo de oro. Mientras en capitulo tres insinte la posibilidad de que el uso del gracioso 
ridiculo disfrazara criticas socio-politicas, desarrollamos mas posibilidades en el teatro de 
Lope de Vega. Especificamente nos enfocamos en la tragicomedia de E/ Hamete de 
Toledo por recalcar el personaje morisco. Subrayamos la paradoja que presenta la figura 
central de Hamete, un moro en Espafia catélica y ademas un esclavo noble. También, 
propusé que Lope escribia lo que en apariencia aplacaria la Inquisici6n pero que trataba 
de temas ocultas y varios dobles significados. 

Aplicando la ironia genérica de Parr observamos un desenlace no esperado al 
final: la yuxtaposicion de un supuesto renacimiento espiritual cuando Hamete se 
convierte al final--fin comico seguido por una muerte fisica--fin tragico. En adicion a lo 
que diria Parker sobre la muerte de Amete sefialando la justicia poética, yo afiadi que 
Amete convierte en figura tragica, su muerte convirtiendo en simbolo del aislamiento 
lamentado. Aparte, sugeri que la muerte de Amete justo después de convertirse al 
catolicismo es un comentario sobre como no vale la conversion de los moriscos al 
catolicismo y que su expulsi6n queda como la unica opcion. 

Fijamos, ademas, en las varias metaforas empleadas por Lope. Por consiguiente, 
el uso de la metafora del “perro” para referir a Amete revela la estaciOn social baja del 
morisco en el mundo espafiol. También, cuando hace mencion a si “soy pieza de ajedrez 


/ y ando de aqui para alli” tal metafora capta las varias mudanzas forzadas de los 


181 


moriscos granadinos tras la segunda guerra de Granada en marzo 1570 hacia el norte de 
Espafia. Curiosamente cada vez que Amete esta vendido representa otra etapa de alejarse 
de Granada coincidiendo con la trayectoria historica del repartimiento morisco por ultimo 
culminando en la muerte de Amete o sea la expulsion de los moriscos de Espafia. 

En linea con un argumento anterior de que Lope escribia de manera que aplaca la 
Inquisicion asi ocultando temas enmascaradas, nos damos cuenta al final de la obra que el 
rencor de don Juan al asesinar a don Luis en el principio y echarle la culpa a él viene mal 
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colocado. Don Juan exagera “jQué gran sefial de traidor!” y “de pechos traidores nace!” 
y también Beltran concuerda “...estos bellacos burlones de falsa fisonomia!” al parecer 
dirigiendo la palabra a don Luis pero la cual cuadra mucho mas como acusaciones hechas 
contra los moriscos y los argumentos hechos para justificar su expulsion--en pocas 
palabras, explicaciones a la muerte repentina de Amete al final. Sin duda, esta obra nos 
debe animar a investigar mas obras del siglo de oro que tienen personajes moros o 
moriscos para quizas cosechar aun mas significados. 

Finalmente, en el capitulo cinco, nos acercamos al gran novelista de la época 
moderna, el mismo Cervantes cuya obra Don Quijote funciona como una protesta hacia el 
destierro de los moriscos. Al contrario, Los moriscos de Hornachos sirve de apologia 
para la expulsion. Las dos obras divergentes son escritos inmediatamente después de la 
promulgacion del edicto de expulsion. Demuestran las opiniones diferentes acerca el 
destierro. representativos de la complejidad del morisco. 


Aunque aparecen brevemente los protagonistas moriscos desterrados, Ricote y 


Ana Felix, evocan un fuerte sentido de empatia con el predicamento morisco. 
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Considerando el momento de redaccién entonces, observamos que Cervantes, 
principalmente a traves de Ricote y su hija Ana Félix, lamenta la expulsion de los 
moriscos y en general hace el caso de su hispanidad. A la vez mantiene ambigua la 
identificacion religiosa de Ricote en linea con la postura cervantina cinica hacia la 
religion en general. Ademas, sugiere al matrimonio como posible manera de realizar la 
integraciOn morisca tanto en el caso de Ana Felix y don Gregorio como en el caso de 
Zoraida y el capitan-cautivo. 

Al contrario, Los moriscos de Hornachos, de autoria incierta y en nada 
simpatizante de los moriscos es una representacion hostil de ellos que funciona como 
apologia para la expulsion morisca. Esta obra enfatiza la alteridad morisca por presentar 
a los moriscos como seres ajenos étnicos que ademas representan una amenaza politica y 
economica a los cristianos espafioles. También, la heteroglosia de la obra se revela por 
registros lingiiisticos diferentes, incluyendo uno marcadamente zoomorfico, otro de 
caracter violento y el tercero mas religioso lo cual lleva a la deformacion de las creencias 
islamicas. Por ultimo, lejos de funcionar como medio de la integracion, la mujer sirve de 
sitio de opresion y subyugacion y asi refleja la distancia deseada entre el conjunto 
morisco y el espafiol cristiano viejo por parte del autor. 

La incertidumbre del estado mudéjar y morisco lleva a la redaccion y circulacion 
de obras aljamiadas que sirven la funcidn de literatura de resistencia y protesta ante las 
crecientes hostilidades enfrentadas por los mudéjares y los moriscos. La literatura 


aljamiada sigue siendo de gran importancia en el periodo morisco porque permiten 
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contrarrestar las imagenes de alteridad morisca que las comedias del siglo de oro suelen 
presentar. Ya mencionamos antes como es documentado que los moriscos veian las 
comedias de Lope de Vega entre otros. 

Tradicionalmente se han visto a las obras aljamiadas como Ilenas de neologismos. 
Estos neologismos serian mejor entendidos como la forma de hablar de los mudgjares y 
los moriscos. Asi, abundan el uso de no solo arabismos en E/ poema de Yucuf, La 
leyenda de la doncella Carcayona, El breviario sunni y la Tafsira sino también muchas 
innovaciones aptas. Si se nota cierta inconsistencia del sistema de transliteracion la cual 
pide una comparacion lingiiistica entre los textos originales de grafia arabe. 

Ademas, se observa que las escrituras revelan origenes mixtos en cuanto al 
contenido de las obras. Asi, se nota una intertextualidad coranica y biblica en las obras 
incluyendo E/ poema de Yuguf y La leyenda de la doncella Carcayona, y la Tafsira. La 
intertextualidad biblica o el prestar de la tradicion cristiana demuestra un nivel de 
asimilacion incontestable y la voluntad de introducir detalles cristianos a cuentos de 
tradicion islamica. Entonces, por las innovaciones lingiiisticas y la intertextualidad 
notadas sugiero la posibilidad de “border thinking” de Mignolo. 

Para nuestros tiempos, el vocabulario unicamente aljamiado seria de interés a un 
creciente sector demografico de musulmanes hispanohablantes actuales quienes tratan de 
acomodar principios islamicos dentro de su cultura latina tradicionalmente catélica o 
cristiana. En el caso cervantino, quizas por su estancia de prisionero en Alger ocurriera 
una aculturacion al revés demostrado en los temas y caracterizaciones que Cervantes 


desarrolla las cuales tengan un referente islamico. 
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Recordando la quemadura de libros arabes en Granada en el afio 1501 y la 
prohibicion de grafia arabe en 1526, sirve conmemorar que las obras aljamiadas no solo 
predatan y sobreviven tales restricciones oficiales sino las resisten intencionalmente. 
Desde tal fecha las obras aljamiadas de grafia arabe deliberada son expresion de un 
esfuerzo de afirmarse y auto-representarse ante fuerzas opresivas. Indagando mas en el 
porqué ejercer tanta voluntad para las letras arabes podemos sospechar que cada letra 
escrita y leida los alinearia con el mismo Coran. Leer las obras aljamiadas con técnicas 
coranicas intencionales como el ikhfa y el ig/ab servirian de herramientas que les hubiera 
dado la practica necesaria para luego leer el libro sagrado. Y por las posibilidades auto- 
afirmativas el desempefio literario aljamiado como un conjunto no es simplemente una 
manera abitraria de expresarse sino quizas sea mejor entendido como una jihad de la 
pluma. 

Por ultimo vemos en las novelas moriscas, las (tragi)comedias del Siglo de Oro y 
la novela cervantina que el encaprichamiento del publico espafiol con el islam, los moros 
y los moriscos persiste an después de su exilio oficial de Espafia. Al primer vistaso las 
comedias suelen fijar la imagen de otredad pero si escudrifiamos bajo la superficie se nota 
un tratamiento mas humanizante. Observamos en E/ Quijote un argumento para la 
hispanicidad de los moriscos al quedar compleja su afiliacion religiosa. Entonces, seria 
prometedor el emprendimiento de mas estudios comprometidos con la representacién del 
islam, los moros y moriscos en el teatro del Siglo de Oro. Paralelamente, queda mas para 


cosechar del Quijote con respecto al referente islamico que emplea Cervantes. 
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Por ultimo lo que si queda indiscutible es que tanto los manuscritos aljamiados 
como las obras modernas estudiadas aqui incluyendo Amar después de la muerte, El 
Hamete de Toledo, Don Quijote de la Mancha y Los moriscos de Hornachos han 


inmortalizado el pasado mudéjar y morisco espafiol para siempre. 
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